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ه من موالید دمشق ۰۸۱۹۶۷ 

٠‏ أستاذ في ال حامعة الأمريكية في دروت. 

۾ درس في عدة جامعات عربية وأحنبية. 

ه الرئيس السابق للمنظلمة العربية 
الحقوق الإنسان/فرع بريطانيا. 

ه كتيه بالعربية: 
- اين حلدون وتاريخيته. 
- الكتابة التاريخية والمعرفة التاريخية. 

د العرب والبرابرة. 

- التراث بين السلطان والتاريخ. 
- العلمانية من منظور مختلف. 

ب ديا الدين في حاضر العرب. 

٠‏ وكتب تحتوي على مخثارات من 
کتابات الشدياق وابن تيمية ومد عبد 
الوهاب والاوردي وابن حلدون. 

» مژلفاته بالأجنیا: 
- ابن خحلدون ودارسوه. 
- ابن خحلدون. 
- الفكر العربي واحتمعات الاسلامية. 
- الاسلام والحداثة. 

ب ملوك الإسلام. 

» وترمت مؤلفاته إلى الألمانية 
والفرنسية والفارسية والتركية 
واحرية والإسبانية والإنكايرية والعربية. 
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كلمة الناشر 


(العلمانيق) - ذلك الصطلح الذي آثار من الجدل والصراع منذ 
فجر اللهضة ما لم پثره مصطلح آخر.. حتی غدت ثنائية العلماني 
والإسلامي أكثر الشائیات تداولا» وأعتاها ابيا على التجاهل أو 
التناسي» فضلا عن الإهمال أو التلاشي - ستکون موضوعنا للحوار. 

لقد تشبث کل فریق عسلماته» وتارس بنظریاته» مدعياً احتکار 
الحفيقة» و حيازة المعرفة.. حتى تكلست الرؤى» وتحجرت المفاهيم» 
وتمايزت الواقع» وراح كل فريق فرحا ما عنده؛ يرفض الآحر» يروم 
نفيه أو إسكاته. 

فما جدوی الحوار إذن؟! 

ماحدوى أن نرفع إشكالية العلمانية إلى منصة الحوار من حدید» 
عتم كانت كد أشسعت نا e‏ وتسللت إلى مواقم التطبيق 
الفعلي» في زحمة الصياح والتهارج؟! 

هل سيكف الإسلامي عن رمي الآحر بالمروق والتنكر لرائه 
وبالتقليد الأعمى في لحظة انبهار بسالغرب» وبالابتداع والتحلسل 
الأحلاقي والفكري» وبالدنيوية والمادية 0 واقتصادياًء وبالإباحية 
والطواف حول الجسد وتلبية ا ا وا 
مشاریعه وتطبیفاتها عملياً وواقعیا؟ 


۸ كلمة الداشر 


وهل سیکف العلماني عن اتهام الآخر» بتنکبه سبیل العقل وحرية 
الفكرء والانکفاء إلى النقل وقیود النصء وبالاصولية والخرافية 
والماضوية؟! 

هل سيكف عن تسفيه الاخر» واختزال تاريخه وحضارته إلى جرد 
أحيلة وصور يرسمها حول ألفاظ بجثثة من فوق الأرض ماما من قرار؟! 

أم سيكف عن احتکاره المعرفة والفهم والرقي والتقدم والاستنارة؟! 

مهما يكن الالء فان الحوار ‏ إن انضبط بقواعده وآدابه ‏ یظل 
الوسیلة الافضل لتلیین ماع وتفتیت ما ضحر ار تکلس من 
الأفكار» ولتابعة مسيرة الانسان في معارج التقدم والارتقاء. 

لاشيء كالحوار يشحذ الأفکار وجرض على تولیدها؟! والأفكار 
کائنات حية تولد وتدمو ثم تشیخ وتموتء وإما تبثق الحقيقة من 
احدكاك الأفكار وتزاوجهاء أما الفکر الأحادي فانه عقیم لاینجب. 

ولاشيء مثل النقد يفرز الأفكار وينقيهاء فيرعى اليد ویدفن 
الميت» ويحكم الطوق على القائل منها حتى لايفتك بالمنظومة الفكرية 
للمجتمع» أو يخل باستمرارية تطورها ونموها. 

وحين تدعو الدار أساطين الفكر إلى منصة الحرار في أهم 
إشكاليات العصرء فانها تترك للقارئ أن يحلل ويقارن ویوازن فهو 
ناقدها البصير الذي تثق بقدرته على الحكم في من كانت له الحجة 
البالغة ومن كانت حجته الداحضة وعلى تمييز من استطاع أن يشب 
عن الطوق» من ظل ختنقا داحل شرنقته» لايتدفس من اطواء الطلق» 
ملتزما مکانه لايریم. 


الد کتور 
عبد الوهاب السيري 


مصطلح العلمانية 


مصطلح العلمانیة 
د. عبد الوهاب السيري 


يرد في العجم الفكري والسباسي العربي عدة مصطلحات مثل 
ررالاستنارة» ورالتحدیت, وررالعولة) شاع استخدامها؛ وانقسم الناس 
بخصوصها بين مؤيد ومعارض. ولعل من أكثر الصطلحات شيوعا 
وإثارة للفرقة مصطلح ررالعلمائية» الذي يتم الجوار» أو الشجار 
بخصوصه بحدة واضحة» تعطي الانطباع بأن هذا المصطلح محدد 
العاني والأبعاد والتضمينات. 

از فا ار یا بسا رال بسا کول 
ذاك والمصطلح هو ترحهة لكلمة «رسکیولاربزم «Secularism‏ 
الإنحليزية» وقد استخدم مصطلح ررسکیولار “نواندءء8) لأول مرق 
مع نهاية حرب الثلاثين عاماً (عام )١ ٠٤۸‏ عند توقيع صلح وستفاليا 


To: ny. al-mostafa.com 
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وبداية ظهور الدولة القومية احدیفة» وهو التار بخ الذي یعتمده کنبر 
من الورخین بداية لولد الظاهرة العلمانية ‏ الغرب. 

وكان معنی الصطلح في البداية حدود الدلالة ولایتسم بأي نوع 
من أنواع الشمول أو الابهام إذ تمت الاشارة إلى ««علمنة» متلکات 
الکنيسة وحسب ععنی ررنقلها إلى سلطات غير دينية»» أي إلى سلطة 
الدولة أو الدول الي لا تخضع لسلطة الكنيسة. وی فرنساء في الفرن 
الشامن عشر» أصبحت الكلمة تعب (من وجهة نظر الكنيسة 
الكاثوليكية) رالصادرة غير الشرعية لممتلكات الكنيسة». آمامن 
وحهة نظر بجموعة المفكرين الفرنسیین المدافعين عن مُكل الاستنارة 
والعفلانية الادية والمعروفين باسم رالفلاسفة» (فيلوسوف 110 
8م (ويشار إليهم ایض باسم ررالوسوعیین,)» فإن الكلمة 
كانت تعيني «المصادرة الشرعية لممتلكات الکنيسة لصا الدولة». 
ولکن ا محال الدلالي للكلمة اتسم» وبدأت نتجه الكلمة نحو مزيد من 
النز کیب والابهام على يد حون هوليوك تامموام صطو[ ۱۸۱۷- 
57 أول من صك المصطلح ععناه الحديث وحوله إلى أحد أهم 
المصطلحات قي الخطاب السياسي والاجتماعي والفلسفي الغربي. 
وقد حاول هوليوك أن يأتي بععریف تصور أنه محاید اما ا 3 
علاقة عصطلحات مثل رملحد, أو ررلا أدري»). فعرّف العلمانية 
بأنها: رالای‌ان بإمكانية إصلاح حال الإنسان من خلال الطرق 
المادية» دون التصدي لقضية الإبمان» سواء بالقبول أو الرفض». 


مصطلح العلمانية ۳ 

والحديث عن «اصلا ج حال الإنسان» لیس ات اید كما قد 
يبدو لأول وهلة» فهو يفتزض وحود نموذج متكامل ورؤية شاملة 
(للإنسان والكون) ومنظومة معرفية قيمية عکن «اصلاح حال 
الانسان» حسبها. وهنا مق لدا أن نسأل: هل مثل هله المنظومة 
ررتضاف» إلى العلمانية أم أنها جزء لاينجرأ منها؟ فان كانت تضاف 
إليهاء فمن أي مصدر نستقيها؟ وهل الأمر متروك 3 انسان أو 
جتمع أن يخثار مثل هذه المنظومة؟ وان كان حدم و مشخ 
العلمانية» أي النموذج الکامن وراء الصطلح» فهل خاد هوليوك 
السمات والملامح الأساسية لهذا اللموذج؟ أعتقد أن الإحابة عن مشل 
هذا السؤال الأحير بالنفي أو الإيجاب سيكون ا : فهوليوك 
لایتصدی بصراحة ووضوح لقضية القيمة وهل هي قيم مادية؟) أو 
الإنسان دون تعریف للسمات الأساسية لما يشكل جوهر الإنسان 
الذي ستتم العملية الاصلاحي: عليه وباهه («هل هو إنساك 
اذل الطرق الاديت» فمل یعطینا هذا مفتاحاً لطبيعة اللموذج الذي 
سیتم الاصلاح حسبه؟ وألا يعي تبي الطرق الادية تبنیا للرؤية الادية 
دنفي کاملاً الامان» ولیس جرد عدم التصدي له کمايدعي 
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هوليوك4 إن ااصطلح الذي تصور هولیوك آنه حاید» لیس حایدا 
تاما؛ فهو يشير من طرف خفي إلى رؤية شاملة للكون؛ وإلى منظومة 
قيمية انسلحت عن الإعان الديي وتبنت الطرق المادية. فهل تبنی 
هوليرك نموذجا مادیا شاملاً دون أن يدرك هو نفسه ذاك» مع أنه 
تصور أنه سينزك الابعان الديي وشأنه؟ (وهو أمر ‏ بطبيعة الال 
مستحيل في هذا الإطار الشامل)؟. 

تعريف هوليوك إذن تعريف مختلط الدلالة يزعم أنه لايتصدى 
لقضية الاعان سواء بالقبول أو الرفضء أي أنه - حسب زعمه بت 
تعريف جزئي لاينطوي على رؤية شاملة للکون, ولكنه مع هذا يتسم 
بالشمول ویتضمن رؤية شاملة للكون» رؤية قد لاتكون واعية 
بنفسهاء وقد يكون صاحبها غير واع بهاء ولکنها هناك» متضمدة في 
الصطلح. وإلا فبماذا نفسر عبارة «اصلاح حال الإنسان بالطرق 
المادية»؟. وقد آلقی هذا الوضم بظلاله على معنی الصطلح وعلی 
بحاله الدلالي في کل العاجم اللغوية واحضارية. 

والتطور اللاحق لعنی الصطلح ‏ يساعد الأمر کثیرا؛ فقد تقلص 
عند بعض الفکرین بحيث أصبح يعي رفصل الدین عن الدولة». 
وهذه العبارة ترجمة للعبارة الابحليزية ررسیباریشن آوف تشپرش آند 
ستیت of church and stale‏ 5608181102)) وهي من أكسثر 
لتعریفات فيرع ای ا مسري الغرب و الضرق» 
وهي عباره تع حرفیا رفصل المؤسسات الدينية (الکنیسن عن 


مصطلح العلمانية ۱ 
الملوسسات السياسية (الدولة) » . والعبارة تحصر عملیات العلمنة في 
احال السياسي ورعا الاقتصادي أيضاً (رقعة الحياة العامة) ولاتشير 
من قريب أو بعيد إلى شتى النشاطات الانسانية الأحرى» أو إلى 
النموذج الكامن وراء عملية الفصل. 

واعتقد أنه ينبغي التوقف قلیل هنا؛ لتوضیح أمر أتصور أنه مهم 
قد يغيب عنا رغم بدیهیته؛ وهو أن واقع الانسان یتکون من مستویین 
(أو بنیتین) البنية الظاهرة و البنية الکامنف ور ماتكون البنية الظاهرة 
ی اون او سني عي هی تا هت 
الأولى صغيرة (ونشير شا بالحزئية) والأحرى كبيرة ونشیر شا بالكلية 
وهي تحيط بالأولى وتشملهاء وهي عتابة الإطار الذي ينتظمهاء 
وعکن القول: ان الأول زن هي إلا بحرد رابات تشکل مدا 
للثانية» ولاعکن فهمها حق الفهم إلا بالرحوع إلى الداثرة الأشل» 
لأن هذه الداثرة الا کبر هي البنية الكامنة والرحعية النهائية» وی حالة 
العلمانية یشکل الفصل بين الدين والدولة الداثرة الصغيرة الحزئية 
الاحرائیة» وهو دائرة لابمكن فهمها في حد ذائهاء وإنما بالعودة إلى 
الدائرة الشاملة الأكبر الي تشمل الأمور النهائية والمنظومات المعرفية 
والأحلاقية الكلية الي تمت عملية الفصل في إطارها. 

ونحن نذهب إلى أن عملية فصل الدين ومؤسساته عن الدولة 
عملية حتمية في جميع اجتمعات» باستثناء بعض ا مجتمعات الموغلة في 
البساطة والبدائية» حيث نحد أن رئيس القبيلة هو النبي والساحر 


۱۹ الد کتور عبد الوهاب السيري 
والکاهن a‏ من سلیل الآهة] وأن طقوس الياة اليرمية طفرس 
دينية. ففي ابحتمعات ال ر كبة نوعا» ثمة تمايز بين السلطات أو ابحالات 
الحتلفة يبدأ في البروز روهو آمر یعرفه أي دارس للمجتمعات 
الانسانية).وحتی في الامبراطوریات الوثنية الي يحكمها ملك متأله» 
فان عقا ا بيخ انلك التاله و کببر الکهدت وقسالد اطیسوش | 
فالموسسة الدينية لاعکن أن تتوحد بالوسسة السياسية في أي ن ركيب 
سياسي وحضاري م رکب تماماً مثلما لاعکن لوسسة الشرطة 
الخاصة بالأمن الداحلي في الدولة الحديئة أن تتوحد .مؤسسة الیش 
الم وكل إليها الآمن ای كما لابمكن للمؤسسة التعليمية أن 
تتوحد بالق سسة الدينية» وق العصور الوسطى المسيحية» كانت هناك 
سلطة دينية (الكنيسة) وأعری زمنية (لنظام الافطاعي)» بل داعل 
الكنئيسة نفسهاء كان هناك بين رجال الدين من پنشغل بأمور الدين 
وحسب ومن ينشغل بأمور الدنيا. 

وحینما قال الرسول كل: رآنتم أعلم بأمور دنيا کې»» فهو ی وافع 
الأمر يقرر مثل هذا التمايز المؤسسي (فالقطاع الزراعي» حيث يمكن 
للمرء أن يؤبر أو لايؤبر حسب مقدار معرفته العلمية الدنيوية, 
وحسب ماعلیه عليه عفله وتقديره للملابسات متحرر في بعض 
حوانبه من المطلقات الأحلاقية والدينية). وثمة تمييز هنا بين الوحي 
(الذي لابمكن الحوار بشأنه) وبين عملية الزراعة (اليّ الب قي 
فنية معينة)» أي إن ثمة مايرا بين المؤوسسة الدينية 5-5-0 المدنية 


بصطلح العلمانية ۱۷ 
رمثلة في قطاع الزراعة)» ومع تراید تركيبية الدولة الاسلامية (سع 
الفتوحات والواحهات)» تزاید التمایز بين الوسسات. وتزايد الفصل 
فيما بينهاء ومن ثم فان فصل او سسات الدينية عن موسسات 
الدولة والمؤسسات المدنية عملية ليست مقصورة على امجتمعات 
العلمانية بأية حال» وإنما هي عملية موحودة في معظم ابجتمعات 
المركبة بشكل من الأشكال (ومن هنا مد من یقول: إن المسيحية 
عقيدة علمانية» ومن يقول: إن الاسلام دين علماني» وهكذا). 

ومع هذا حصر بعضهم نطاق العلمانية في هذه الدائرة الضيشة 
وحسب» واستبعدوا الدائرة المعرفية المرجعية الأشمل» وتعریسف 
العلمانية على هذا النحو يتجاهل قضية المرحعية والنموذج الكامن 
وراء الصطل إذ لابد أن نسأل عن الإطار المعري الكلي والنهائي 
الذي تنم في إطاره عملية الفصل» وقد أدى هذا إلى خلل كبير» إذ إن 
مصطلح رعلمانية» عزل عن أي مرحعية نهائية» وأصبح يشير إلى 
مجموعة من الإجراءات» وكأن الأمر حسم بهذه الطريقةء مع أن هذه 
الاجراءات بختلف مدلولما باحتلاف مرجعيتهاء ولايتحدد معنى 
المصطلح إلا بالعودة هاء وأصبح هناك من يستخدم مصطلح 
ررعلمانية» مشيرا إلى عملية فصل الدين عن الدولة في إطار غير مادي» 
a‏ امنيا للاشارة ال عملية الفصل باعتبارها تبدیا 
منظومة مادية نسبية (كما سنبین فیما بعد)» و کلاهما يستخدم نفس 
الكلمة وكأنها تعي نفس الشيء والأسوأ من هذل أن هناك من يبدأ 


۱۸ الد کتور عبد الوهاب السيري 
0 (أو زاعماً) أنه يتحرك داحل الدائرة الصغيرة ابلرئيف وأنه 
لاشأن له بقضية المرجعية» وينتهي به الأمر في الدائرة الأشمل حيث 
يتصدى للأمور الكلية والنهائية المرجعية» كما فعل هوليوك وكما 
يفعل كثير من المفكرين في الشرق والغرب (كما سنبين فيما بعد). 

بالاضافة إلى هذا الخلل الأساسي في المصطلح ور که بين 
لا ن والشاملةه نحد أنه قد تقلص نطاقه» نظرا لأن بعضهم 
يظن أن العلمانية ليست ظاهرة تاريخبة شاملة كاسحة» وإنما هي 
حموعة أفكار يتم (شاعتها والتبشیر بها مشل الهجوم على الکتب 
القدسة أو الطالبة باگرية الطلفة)» أو عدد من الممارسسات 
والحططات الواضحة احددة يتم تطبیقها من خلال آلیات محددة 
(مثل إشاعة الاباحیف ومصادرة أموال الکنيسة أو الأوقاف» واصدار 
تشریعات سياسية معينة)» ويظن هؤلاء أن هذه الأفكار والممارسات 
(العلمانية) يمكن التصدي ها (واستعصال شأفتها) من خلال ممارسات 
و خططات مضادة محددة واضحة! 

ومن هذا النظور الاخترالي تناقش قضية العلمانية في إطار ررنقل» 
الأفكار والتأثير والتأثر» فيقال على سبيل الثال: إن العلمانية هي 
بحموعة من الأفكار الي يتوصل إليها بعض المثقفين» ثم تتبناها طبقة 
اجتماعية تقوم هي بنشر فكرة العلمانية تدريجياً. ويقوم بعض الناس 
بتطبيق فكرة العلمانية فيقلدهم الآحرون» ویتسع نطاق التقليد 
والممارسات تدريجيا إلى أن تنتشر العلمانية في المجتمع؛ أما في شرقنا 


مصطلح العلمانية ١‏ 


العربي» فالتصور السائد بين بعض مؤرخى العلمانية أن الأفكار 
العلماية طهرت 3 آوربا السیحیة بسب طبیعتة السيحيةپاعتبازها 
عفيدة تفصل الدین عن الدولة (ادوا ذا لقیصر ما لقیصر و لله ما لله 
7 ۷۲] متی» وبسبب فساد الكنيسة وسطوتهاء فالعلمانية من ثم 
ظاهرة مسيحية وحسب» مرتبطة ارتباطا كاملا بالغرب الذي لايزال 
بعضهم يصفه بأنه رمسيحي»» لاعلاقة للإسلام والمدلين بهاء وأن 
ماحدث هو أن بعض المفكرين العرب (وخصوصاً مسيحبي الشام) 
قام ربنقل» الأفكار العلمانية الغربية وأنهم ررتسببوا» بذلك في نشر 
العلمانية ف بلادناء بل يذهب بعضهم إلى أن عملية نقل وتطبيق 
الأفكار العلمانية تتم من حلال خطط محكم (أو رعا مؤامرة عالية 
يقال ها ااا ررصليبية) أو رريهودية» أو ررغربية»). 

ولامكن بأية حال أن نقلل من أهمية الأفكار والمارسات 
العلمانية الواضحة (مثل التشريعات الحكومية)» فهي تساعد ولاشك 
علی ل الناس للمثل العلمانية. و حصوصا |ذا شرف علی عملية 
نقل الأفكار وفرض المارسات مؤسسة ضخمة مثل الدولة المركزية. 
ولکن مع هذا بل تصور العلمانيسة باعتبارها جعي أفكار 
ومارسات واضحة تصوراً ساذحاًء ويشكل اخترالاً وتبسيطاً لظاهرة 
العلمانية وتاريخهاء وللظواهر الاحتماعية على وحه العموم» فهده 
الرؤية تتجاهل أن ثمة عناصر علمنة كثيرة موحودة في النفس البشريق 
وثمة إحراءات علمانية زمنية (متجاوزة الأخلاق) توجد في كل 


۲۰ الد کتور عبد الوهاب السيري 
اختمعات» ومن ثم فالعلمانية کامنة قي كل اجتمعات» ولیس جرد 
مجموعة من الأفكار الستوردة أو المارسات الواضحة وإنما هي 
عملية عميقة رغم آنها قد نکون غير واعية. ۱ 

ولتوضيح فکرتتا» قد يكون من المفيد أن قذي انميق مقت 
بديهية؛ وهي أن كل الأشياء والظواهر والأفكار احيطة بناء المهم 
منها والتافه تحسد نموذجاً ی متکامات وتستند إلى رؤية شاملة 
تحري داحلها (جابة عن الأسعلة الكلية النهائية الي تواحه الانسان» 
فان كانت هذه الأشياء (مثل اشامبورجر وال شيرت) والظواهر 
(مثل الانتقال من القرية إلى المدينة) والأفكار ال قد تبدو بريئة (مشل 
الدعوة إلى اقتصاديات السوق) حسد رؤية علمانية أو حتى نخلق تربة 
حصبة لنمو موقف علماني من الحياة» فإنها ستقوم بإعادة صياغة 
وجدان وأحلام ورغبات الناس (حياتهم الخاصة) وتعلمنهم بشكل 
شامل كامل» دون أن يشعروا بذلك من حلال عملیات في غاية 
التزكيب والكمون. 

وقد وصفنا هذه العمليات بأنها علمنة ربنيوية كامنة) لأن مات 
النتج الحضاري أو الأفكار أو التحولات الي تود العلمانية بشكل 
كامن هي جزء عضوي لایتجزاً من بنية هذا الننج وهذه الأفكار 
وهذه التحولات» لاتضاف إليه؛ ولابمكن استخدام هذا المنتج أو 5 
هذه الأفكار أو حوض هذه التحولات دون أن يجد الانسان نفسه 
نتوجها و اغلا شام والصفات البنيوية عادة ما تكون 


مصطلح العلمانية ۳۱ 
معظم من یتداولون نوعا بعينه من النتجات الحضارية» ویستبطنون 
الأفكار ررالبريغة»» ویعیشون في ظلال التحولات الانقلابية الي تؤدي 
إلى توليد الرؤية العلمانية» غير مد ركين أثرهاء ولذا سميناها ررعلمنة 
بنيوية كامنة». بل إن کنیرا ممن پساهمون في صنع هذه المنتجات 
وصياغة هذه الأفكار وإحداث هذه الانقلابات قد يفعلون ذلك وهم 
غير مد ركين تضميناتها الفلسفية ودورها القوي في صياغة الإدراك 
والسلوك. ولذا يمكن أن يكون هناك بحتمع يتبنى بشکل واضح ظاهر 
أيدي و لوحية دينية» ولكن عملیات العلمنة البئيوية الكامنة قد تكون من 
القوة یت إنها توجه امجتمع وجهة مغايرة تماما لایشعر بها أعضاء 
امجتمع أنفسهم. 

وهذه العلمئة البئيوية الكامنة تقوم بها مؤسسات عديدة من بينها 
الدولة المركزية (عؤسساتها الأمنية والزبرية الي تزداد قوة على مر 
الأيام)» وقطاع اللذة (الذي تصل أذرعته الأحطبوطية إلى كل مكان» 
ول مجالات الحياة الإنسانية الخاصة والعامة كافة)» والموسسات 
الإعلامية» وعکن أن نضرب مثلاً بالإعلانات التلفزيونية» فهي تتزع 
القداسة عن الإنسان وتحوله إلى إنسان اقتصادي وحسماني ذي بعد 
واحد» ربما دون إدراك من جانب أصحاب هذه الإعلانات حقيقة ما 
عارسونه من علمنة شاملة» ودون (دراك من جانب من بشاهدون 


هذه الإعلانات طبيعة مايتعرضون له هم وأولادهم من آراء ونماذج 


۲۲ الد کتور عبد الوهاب السيري 


معرفية تعيد صياغة رؤيتهم لأنفسهم وللعا م بطريقة قد لايوافقون هم 
أنفسهم عليها إن أدركوا تضميناتها الفلسفية والمعرفية والأحلاقية. 

ولعل أهم آليات هذه العلمنة البنيوية الكامنة الشاملة الكاسحة هو 
قطاع اللذة ککل» وحصوصاً الأفلام الأمريكية والبرامج التلفزيونية 
الى تصل إلى السواد الأعظم من البشر» وتقوم بإعادة صياغة رؤيتهم 
لأنفسهم (عادة في إطار دارويي أو فرويدي أو برجماتي) بشكل 
بنيوي كسامن غير واع ولكنه شامل. ولنضرب مثلاً بالكارتون 
المسمّى رتوم وحيريی الذي يصوغ وحدان أطفالنا کل صباح» 
حيث يقوم الفأر اللذيذ الاکر باستخدام كل الیل (الي لاعکن 
الحكم عليها او فهي لذيذة وذكية وناجحة) للقضاء على 
حصمه القط الغبي ثقیل الظل» ولنلاحظ أن القيم المستحدمة هنا قيم 
نسبية نفسية وظيفية برجماتية» لاعلاقة لما باشیر أو الشر قيم تشير 
إلى نفسها وحسب؛ ولاتفرق بين الظاهر والباطن. كما أن الصراع 
بين الاثسين لاينتهي» یبدا ببداية الفیلم ولايشهي بنهایته فالعالم» 
حسب رؤية هذا الكارتون الكامنة» إن هو إلا غابة داروينية مليفة 
بالذئاب الي تلبس ثياب القط والفأر: توم وجبري. 

داشرف ار امير بأفلام رعاة البقسر المسماة رالویس‌زن 
»Western‏ فنمة رژية شاملة کامنة فيهاء بشکل یصعب على 
الانسان اکتشافه تنقل لنا رؤية عنصرية بشعة فبطل الفیلم هو الرائد 
(بالاحليزیة: بايونير ۳100667 الرحل الأبيض الذي يذهب إلى البرية 


مصطلح العلمانية ۲۳ 


لیفتحها ویستقر فیها ولا يحمل سوی مسدسه» وکلنا يعرف النظر 
الشهير» حين يقف اثنان من رعاة البقر في لحظة الواجهة الي يفوز 
فیها من یصل إلى مسدسه «أسرع» من الآخرء إن هذا النظر الذي 
انطبع في مخيلتنا منذ نعومة أظافرناء یعلمنا كل أسس الداروينية 
الاجتماعية: أن الصراع من أحل البقاء هو سنة الحياة وأنه لايكتب 
البقاء إلا للأصلح» أي الأقوى أو الأسرع أو الأكثر دهاءٌ ومكراء 
وهي بجموعة من الصفات الي لاعلاقة ها بأية منظومة قيمية دينية 
كانت أم أحلاقية أم إنسانية» وحيدما يظهر افنود الأشران هؤلاء 
رالارهابیون» أصحاب الأرض الأصليون الذين لاي ركونه وشأنه كي 
يرعى أبقاره ويب مزرعته» أي مستوطتته على أرضهم وأرض 
أجدادهم» مصدهم الكاوبوي برصاصه حصدا رردفاعا» عن الفتاة 
البيضاء البريئة وعن حقوقه المطلقة. 

وتعريف العلمائية باعتبارها بجمرعة من الأفكار والمارسات 
الواضحه تعاس هلا اناس اليتيري الکامن اما و قا هن اق 
الصطلح» ما عله مصطلحاً غير شامل؛ وغير قادر على رصد 
اشکال کثيرة من العلمية وما زاد من قصور الصطلح وتضییق نطاقه 
أنه لم ینم تصور العلمانية باعتبارها فكرة ة أو مخططاً واضح العام 
وحسب بل تم تصورها باعتبارها فكرة ثابتة وخططاً ثابتا يتم تطبيقها 
في کل آرجاء العالم بالطريقة نفسهاء وقد نحم عن ذلك تكلس 
مصطلح «العلمانية»» فبعد أن ثم تعريفه في إطار تحربة الانسان الغربي 


٤‏ الد کتور عبد الوهاب السپري 


في أواحر القرن E‏ تطور الواقع وتشعب واحتلفت تبديات 
العلمانية وأحذت أشكالاً كثير 3 كتيرة» ولکن ظل الصطلح على حالى 
فأصبح نطاقه O‏ بان ظاهرة 
العلمانية في الواقع 

وتصور أن العلمانية فكرة ثابتة أو مخطط ثابت» هي فكرة ‏ 
تصوري - ساذجة إلى أقصى حد. فالعلمانية فى الواقع متتالبة مركبة 
غير حددة المعالم» بجهولة الحلقات» ليس لما وجود حارج واقع 
احتماعي حضاري حدد» له خصو صيتهة ) وأعتقد أنه لمكن الحديث 
عن متتالية علمانیف تظهر حلقاتها الحتلفة من خلال عملیات علمنة 
ظاهرة و کامنة» واعية وغبر واعية» متصاعدة آعلدة في الاتساع» 
وتأعذ أشكالاً ختلفة باحتلاف الرمان والکان. 

ونحن لو فعلنا ذلك لوحدنا أن معدلات العلمنة في الراحل الأولى 

من المتتالية تختلف عن نظيرتها في المراحل الأخيرة؛ وما كان مجوجا 
وغير مقبول في أوائل الستينيات أصبح مقبولاً ومباحاً وبل ومحل فحر 
أحيانا) في آخرهاء على سبیل الشال. كما أن احالات ال تسم 
علمنتها في المراحل الأولى لتتالية العلمانية محدودة» ولایتجاوز بعض 
حوانب رقعة الحياة العامة ولكن نطاق العلمنة في المراحل التالية 
يأحذ في الاتساع» وتتزايد حدته فيغطي مزیدا في احالات» ولاضرق 


مصطلح العلمانية ۲ 
ق هذا بين رقعة الحياة العامة ورقعة الحياة الخاصة:؛ إلى أن يغطي 
معظم الات النشاط الإنساني. 

ولكن مصطلح رعلمانية» قد غراف في نهاية الفرن التاسع عشر» 
حينما كانت متتالية العلمنة في الغرب لاتزال في مراحلها الأولى» قبل 
أن تکتمل حلقائهاء وقبل أن تنحقق بعض إمكاناتهاء وقبل أن تتبلور 
نتائجها على أرض الواقع والتاريخ» ففي هذه الراحل الأولى لم تكن 
الدولة القومية قد طوّرت بعد موسساتها الأمنية والتزبوية (الإرشادية 
والتعليمية)» فقد كانت دولة صغيرة لاتتسم بالشمولية ولايمكنها 
الوصول إلى كل «المواطنين» والتحکم فيهم» ولم تكن وسائل الاعلام 
فد بلغت بعد مابلغته من قوة وسطوة؛ ولم يكن قطاع اللذة قد بلغ 
بعد مابلغه من مقدرة على الإغواء والهئدسة الاحتماعيةء» وهذا يعي 
آن کثیرا من قطاعات سياة الانسان کنانت ماف عن تن 
العلمنة» الي كانت في غالب الأمر حصورة في عالي الاقتصاد 
العامة 

لكل معنا هد آن هناك حدیدا عن اطياة الفاصة وعن عدم 
التدحل فيهاء واحترام الدين والقيم الي يدبر بها الإنسان حياته» وعن 
فصل الدين عن الدولة (والتزام الصمت بخصوص الدائرة الشاملة 
الأكبر وبخصوص المطلقات والكليات)» وهو جديث كان له حذور 
في الواقع آنذاك» وللسبب نفسه لم تقض المسيحية (في الغرب) نحبها 
على الفور مع ظهور الفكر العلماني» بل استمرت .عطلقائها الدينية 


۲ الد کتور عبد الوهاب السبري 
والأحلاقية والانسانية في ضمائر الناس ووحدانهم وعقوشم» بل في 
بعض الوسسات الوسيطة مثل الأسرة» وقد لعببت ارم الإنسانية 
اطيومانية (بالاحليزیة: هیومانیزم توتصعصتآ) دورا مائلا» فقد 
استوردت بعض مطلقات العفيدة المسيحية» وعلمنتها بشکل سطحي 
وحعلت منها مطلقات إنسانية» واحتفظت بها داحل منظومتها 
الطبيعية/المادية ردون أن تکون ها أي علاقة فلسفية حقيقية بهذه 
المنظومة)» وسواء أكانت منظومة إعانية أم إنسانيةء فهي قد احنفظت 
عرجعية متجاوزة تخلق ثنائية» واستنادا إلى هذاء تم تطویر منظومات 
معرفية وأحلاقية تستند إلى مطلقات إنسانية. 

بهذه الطريقة؛ زوّدت المسيحية والنزعة الميومائية (والاشزاكية 
الإنسانية) الإنسان الغربي بالإطار اليتافيزيقي والقيمي والكلي؛ 
وبضمير وهدف وغاية وأساس لروینه للکون ليست مادية ماما عکنسه 
من حلاها إدارة حياته الشخصية» بل بعض جوانب حياسه 
الاحتماعية» دون السقوط في النسبية والعدمية الكاملة ال تمحل هذا 
الااستمرار اي أو مكلف لأقصى درجة. 

إن ماحدث في الغرب في البداية هو أن بعض حالات الحياة العامة 
(الدائرة الصغيرة) وحسب تمت علمنتها لبعض الوقت» وظلت الحياة 
الخاصة وعالم القيم النهائية (الدائرة الأكبر) حتی عهد قريب للغاية 
محكومة بالقيم المسيحية؛ أو بالقيم العلمانية الي تستند في واقع الأمر 
إلى مطلقات إنسانية أخلاقية» أو مطلقات مسيحية متحفية» فكأن 


الانسان الغربي كان يعيش حياته العامة رال كانت صغيرة وحددة) 
داحل إطار المرجعية المادية الكامنة» ولكنه كان يحلم ويحب ويكره 
ویتروج وعوت داحل إطار المرجعية التجاوزة المسيحية أو شبه 
السيحية الانسانية, 

ولکن الأمور تغیرت إذ تتابعت حلقات التتالية بخطی أحذت 
تتزاید في السرعة» فقد ازدادت الدولة العلمانية قوة وتغولست 
وأصبحت الدولة التنين ال تنبأ بها هوبن وأحكمت عوسساتها 
الأمنية قبضتها على الفرد من الخارج» كما أحكمت مؤسساتها 
التزبوية قبضتها عليه من الداحل» تساعدها في ذلك وسائل الإعلام 
وقطاع اللذق اللذان تمددا وتغولا بطريقة تفوق تغول الدولة وتنينيتها 
(المحيفة الشهيرة). 

ونما يجدر ذكره أن قطاع اللذة ووسائل الإعلام يقومان باعادة 
صياغة صورة الانسان لنفسه بشكل حوهري» وبإشاعة بحموعة من 
القيم حارج أي إطار قيمي أو معرثي» ودون التزام احتماعي أو 
حضاريء فالدافع الوحيد احرك للقائمين على وسائل الاعلام وقطا 
اللذة هو دافع الربح» فهو جزء مباشر من اقتصاديات السوق الجر 
لاتوحد رقابة مدنبة عليها ودون أن تكون مسؤولة أمام أحد 
وكأنهم يبيعون سلعة صماء مثل أي سلعة لاتؤثر في صميم وجودنا 
ورؤيتناء وقد لخص أحدهم وصف قطاع اللذة بقوله: ررإن القائمين 
عليه لايهمهم ماذا تفعل في السريرء المهم هو ماذا تفعل أمام شباك 


۳۸ الد کتور عبد الوهاب السيري 
التذاكر»» و كأن مایشیعه الاعلام وقطاع اللذة لاعلاقة له بحياتنا 
الخاصة ورؤيتنا لأنفسنا! و کأنهما ‏ یقتحما حياتنا وحياة أطفالنا. 

باحتصار شديد إن تغول الدولة وأحهزة الدولة الأمنية والإعلام 
وقطاع اللذق بحم عنه تفویض رقعة الحياة الخاصة وانكماشها (حتى 
تكاد تختفي بالنسبة لبعض البشر)» كما أن الدولة بأحهزتها والإعلام 
وقطاع اللذة لاتترك الأمور النهائية وشأنهاء بل تتدحل فيها وتحاول 
صياغتها بشكل نشیط» ورغم كل هذه التطورات الجذرية على أرض 
الواقع استمر الكثيرون في استخدام مصطلح «العلمانية» بتعريفه 
القديم احدود؛ وهي تعريفات تتجاهل التطورات الي آشرنا إليهاء 
ولذا أصبح المصطلح قاصرا عن الإحاطة بكثير من مدلولاته إذ ظل 
يشير إلى الدائرة الحرئية الصغيرة» وغبر فادر على الاشارة إلى الدائئرة 
الشاملة (النهائية) الأكبر. 

وعکن أن نضيف إلى كل هذا أن علم الاجتماع الغربي قد فشل 
في تطوير نموذج مركب وشامل للعلمانية» ون لانحد غرابة في ذلك» 
فهذا العلم» شأنه شأن کل العلوم الإنسانية في الغرب» جزء من 
امجتمع الغربي» أفقه محدد بأفق جتمعه في معظم الأحيان» ومر جعینه 
ومرحعية العلوم الغربية الانسانیف ومنطلقاته ومنطلقاتهاء هي مرحعية 
ومنطلقات امجتمع الغربي. ونما لاشك فيه آنها مرحعية ومنطلقات 
ررعلمانية»» فعلى سبيل الثال ترى هذه العلوم أنه يحب فصل الواقع 
(الحياة الدنیا) عن كل القيم الدينية والأحلاقية والإنسانية» حتى 
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تصبح العلوم محایدق حالية من القيمة (بالإنجليزية: فالیز فري 6داله- 
. و اخطاب التحليلي السائد في العلوم الانسانية الغربية هو 
حطاب سيطزت عليه فكرة وحدة (أي واحدية) العلوم» والاعان بأن 
اتنا وعدا يسري على الانسان والطبيعة» ومن ثم فقد اتجهيت 
العلوم الاجتماعية والإنسانية الغربية نحو اللساذج الكمية والنماذج 
المادية» ل ركز الاهتمام على تلك الظواهر الي توحد داحل هذا 
النطاق وحسبء لكل هذا أصبح علم الاجتماع الغربي ا 
من المنظومة العلمانية الكلية الشاملة لاتوحد مسافة تفصل بين الواحد 


والآخخر. 

وما زاد المشكلة تفاقما أن الإنسان الغربي حينما بدأ مشروعه 
التحديثي كان متلا بالتفاؤل بخصوصه» و کان و 
9 السعادة الکاملة والفردوس الارضي آو علی الاقل فقسطا 
كور من و وا بسي اف وراش تور عون 
یصنفها على آنها رظواهر هامشية» أو «رنتائج حائبية» أو رفن 
معقول» للتقدم ورغم تراید الجرانب السلبية إلا أنه استمر في 
الزكير على الثالية السعيدق فتحكمت في ا وأحكامه» ومن ثم 
استمر في تهميش الحوائب السلبية» وتهميش الصطلحات الى تشير 
إليهاء وظلت هذه الصطلحات عدلوضا ا حارج نطاق ۳ 
تعريف - أو إعادة تعريف - العلمانية. 


.۳ الد کتور عبد الوهاب السيري 

وعکن أن نضیف أ أن علم الاحتماع الغربي قد ددت 
مقولاته الإدراكية والتحليلية قبل أن تنم عملية التلاقي ربالانحليزية: 
کونف رحانس #٥دءعإء۷طه©)‏ وقبل أن تظهر الوحدة الکامنة وراء 
كثير من الظواهرء ال توحد أساساً على مستوی النموذج المعرقي 
الكامن وراء مختلف الظواهر في المجتمع الحدييث» سواء قي العام 
الرأسمالي أو الاشتراكي (الترشيد ‏ التنمية - سيادة البيروقراطية). وهذه 
الوحدة (العميقة) تتحاوز نقط الخلاف الأيديولوحية الس طحية 
بينهما. ولذا نحد أن كثيراً من المصطلحات الى وضعت لوصف 
اجتمع الحديث وحال الإنسان فيه (الاغتزاب - التشيؤ ‏ الإنسان ذو 
البعد الواحد... إلخ) تصلح جميعا لوصف حال الانسان في امجتمع 
الصناعي الحديث: الاشتراكي وال رأسمالي. 

ولذا كان علم الاحتماع الغربي يتصور أن الثنائیات الي ظهرت 
في داحل المنظومة العلمانية الغربية؛ ثنائيات حقيقية ذات مقدرة 
تفسيرية عالمية» فكان يرصد الواقع من خلال نموذج الرأسمالية مقابل 
الاشتزاكية» وهكذا دون إدراك الوحدة النهائية الكامنة فيما بين هذه 
التنائیات» ودون إدراك آنها ثنائيات واهية في طريقها إلى الزوال بفعل 
عوامل التعرية التاريخية وآليات التلاقي» (ومع هذا لايزال بعض 
الفکرین الماركسيين يتحدثون عن الحوانب المظلمة للمجتمع الحديث 
باعتبارها مقصورة على الرأسمالية» وما لاشك فيه أن النظام الرأسمالي 
بإسقاطه فكرة العدالة» وبرؤيته للسوق باعتباره الآلية العظمی في 
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الحتمع» والدافع للربح باعتباره الدافع الأساسي احرك للبشر» یفرز 
ف آکبر من السلبیات ذات الشکل والضمون الحتلشین ما یفرزه 
النظام الاشتراكي» ولکن مع هذا تظل هناك نقط التشابه العميقة بين 
النظامين). 

لكل هذا حد أن علم الاحتماع الغربي لم يدرك العلمانية 
باعتبارها رؤية شاملة للکون وإنما باعتبارها فكرة ضمن عدد كبير 
من الأفكارء و لم يرصد الواقع العلماني الحديث رف الشرق والغرب) 
باعتباره کل متماسکا؛ وإنما باعتباره مجموعة ظواهر مختلفة مستقلة ها 
فا ليا ی SS‏ 
بحصر سمائهاء ثم يُطلق علیها اساء الظاهرة تلو الأحری» دون أن 
يربط بعضها ببعض داخل موذج تفسيري واحد» وحين كان يتوصل 
لهذا النموذج الشامل فانه كان یسمیه تسمیات ختلفة» فهو تارة رؤية 
«حدیشة» وتارة أحرى رژية «علميةى» والشة هي ررعلمائية»»' 
وهكذاء ومع هذا يمكن القول - إن آردنا الترام الدقة -: إن إدراك 
النموذج الشامل كان هناك عند بعض الفکرین الغربيين» ولكنه لم 
ل ا ام و و و 
تکتسب تعریفاتهم المركزية ال تستحفها. 

وأتصور أنه تتیجة لاحنلاط احال الدلالي لمصطلح العلمانیق 
وتقليص نطاقه على يد بعض الکتاب وتكلّسه وعدم تطویر تموذج 
رت وشامل لوصف الواقع الغربي (والشرقي) في كليته» نموذج 


۳ الد کتور عبد الوهاب السيري 
يبن ترابط الظواهر وتلاحمها ودلالتها الحقيقة» ظهرت مصطلحات 
متعددة متداحلة لوصف هذا الواقم ERN‏ عن 
ررالنز شید مستقلا عن حديث رالاستنارة» وعن حديث رالتفکيك 
وعن حدیث ررالعلمانية». وم يتم رصد علاقة مفهوم الانسان 
الطييعي» وتعاظم نفوذ الدولة الفومية بضمور الحس الخلقي 
والاحساس بالمسؤولية» وتزاید التحرید والتمیط وسيادة اللماذج 
الببروقراطية والكمية» كما لم ترصد علاقة النظومة العلمانية (وفکر 
حركة الاستنارق) من جهة بظاهرة العولمة» أو بالظاهرة الامبريالية ال 
فككت أوصال العام» بل وفككت آوصال البشر حرفياً (ابادتهم 
على نطاق لم یعرفه البشر من قبل)» أو بالظاهرة العنصرية الي 
واکبت الزحف الإمبريالي» أو بظهور نب حاکمة مغزبة في العام 
الثالث نحكم من خلال الارهاب والقمع» توازرها الدول الغربية 
رالدعوقر اطية العلمانیق» أو بظواهر مثل النازية والصهيونية ال فامت 
بتفكيك الإنسان البولندي والروسي واليهودي في آوربا والانسان 
الفلسطيي في شرقنا العربي. 

وظهر عدد لاحصر له من المصطلحات يشير كل منها إلى حانب 
من حوانب الحداثة العلمانية» فيشير بعضها إلى الثمرات الإيجابية 
لعملية التحديث أو الترشيد أو العلمنة (التقدم- هزية الطبيعة» 
ويلتزم بعضها الآحر بالحياد (الجتمع التكنولوجي ‏ المجتمع مابعد 
الصناعي ‏ مابعد الأيديولوحيا ‏ زمانية کل الظواهر ونسبتها). 


مصطلح العلمانية ۳ 
ولکن» في الوفت نفسه ظهرت مصطلحات عديدة تشير إلى بعض 
نتائج عملیات التحديث السلبية (أزمة الانسان في العصر الحديث ب 
من التقدم - هيمنة النماذج الادية والکمية والالية - الاغنراب ‏ أزمة 
المعنى - ضمور الحس الخلقي ‏ هيمنة القیم النفعية س غیاب ال كوت 
تفشي النسبية المعرفية والأخلاقية ‏ اللامعيارية [الأنومي] ‏ هيمنة 
الموسسات نف ام از تفای الااسرة - التفکك الانساني به 
العدمية الفلسفية ‏ الإحساس بالعبث ‏ تراجع الفردية والخصوصية ‏ 
أمركة العالم ‏ التنمیط - سيطرة أجهزة الإعلام على البشر ‏ ظهور 
الحتميات المحتلفة [البيولوحية» والبيئية» والورائية» والتارجخیة] - العام 
الحديث كقفص حديدي (عبارة ماكس فيبر) ‏ التسلع [أي حول 
الإنسان إلى سلعة] ‏ التشيؤ [أي تحول الإنسان إلى شيء]). 

ورغم دقة هذه المصطلحات» ري حد ذائه الا أنها ظلت 
متباعدة وكأنها تصف ظواهر لايربطها رابط رغم أنها تعبر عن 
شيء أساسي وجوهري واحد في اجتمم الغربي العلماني الحديث» 
وقد تمت مراحعة كثير من المصطلحات الى كانت قد وضعت واقع 
الإنسان في العصر الحديث» في ضوء ماتکشف من ظواهر سلبية (مثل 
اندلا ع حربين عالميئين» وتراید الصراع... (خ). ولذا لم يعد يتحدث 
الإنسان الغربي بشكل متفائل عن «الاستنارة» وحسب وعودهاء 
وإنما بدأ الحديث عن ررالاستنارة المظلمة»» ولم يعد يتحدث بيقين 
زائد عن «العقل الخغلاق» وحسب. وإثما أحل يتحدث آیضا عن 
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«تأکل العقل النقدي» وعن رالعفل التفكيكي» ورالعقل الأداتي» 
الذي لايكيرث بالانسان ولابالضمون الخلقي لعملية الترشید» كما 
أنه لم يعد یتحدث عن رالتقدم» الدائم واللانهائي وحسب واغا أحذ 
يتحدث آیضا عن رنهاية التاریخ» ورعبنية الواقع» ورفن التشدم. 
ولکن حين تمت مراجعة الصطلحات القائمة» وربط بعضها ببعضها 
الآحر (فالترشيد الذي كان ريطا بالانعتاق ظهرت علاقنه بالشنمیط 
والاغنزاب)» أضاف بجموعة حديدة من المصطلحات ظلت هسي 
الأحرى محتفظة باستقلاليتها لانتظمها منظومة واحدة دون تطوير 
موذج شامل یتظم کل المصطلحات. 

ورغم أن نطاق عمليات العلمنة قد اتسع وأصبح شاملا ورغم 
أنه تبين أن المتتالية المتحققة الي انتهت بالإمبريالية ونهب العام 
والابادة النازية مختلفة عن المتتالية المثالية المفترضة السعيدة» ورغم 
تأكل بقايا المسيحية وأي نظم فلسفية تدور حول م ركز محدد» ورغم 
تغول الدولة ووسائل الإعلام وقطاع اللذة» رغم كل هذاء فإنه لم يتم 
التوصل إلى موذج تفسيري شامل مركب متكامل لظاهرة العلمانية 
بين الوحدة الکامنة وراء التنو ع. 

وماحدث هو أن دارسي العلمانية فصلوا الصطلح (والظاهرة) عن 
غيره من الصطلحات (مثل التحدیث - الاستنارة - الفردية)» بحيث 
تحولت العلمانية من کونها رؤية للکون (بالألمانية: فلتنشوونج 
)Weltanschauung‏ إلى ظاهرة مستقلة من ضمن ظواهر عديدة» للها 


تاريخ مستقل عن تاريخ الفلسفة الغربية وتاریخ الفن الحديث وئاریخ 
الاستعمار الغربي. وینضح هذا بجلاء في مقال هنتجثرن ررصدام 
الحضارات» وف النقاش الذي دار حوها. فهو لوهلة يبدو كأنه يدرك 
العلمانية باعتبارها موذج مركب كامن وراء الحضارة الغربية امحدیئف 
فهو يشير إلى عبارة حورج وجیل رالرجوع عن العلمنة في العام 
unsecularizalion of the world‏ 0116),» وعبارة برنارد لويسس 
(«رحاضر نا العلماني present‏ arاsecu‏ نا0). ويشير إلى حاولة 
آتاتورك تأسیس رردولة قومية حديثة علمانية غربية 030061 2 
secular, western nation state‏ ما يفرض ترادف الحدائة 
والعلمانية والحضارة الغربية الحديفة» وأن العلمانية هي اللموذج 
الشامل الذي يضم کثیرا من الظواه وهذا مايفعله فؤاد عجمي في 
تعليقه على الفال» أما قول نايبول الذي يقتبسه هنتنحتون 
پاستحسان: إن ررالحضارة الغربية العلمانية الحديشة» هي الحضارة 
اللائمة لكل البشر قد يكون مضحكاً بعض الشيء ولکن مايهمنا 
من منظور هذه الدراسة أنه ينظر للعلمانية باعتبارها رؤية شاملة 
للكون. 

ولكن مع هذا جد هنتنجتون نفسه بعد أن افتزض شول الصطلح 
يتعثر ويتبعش» ويتحدث عن رالأفكار الغربية الخاصة بالفردية 
والليبرالية» والدستوریة» وحقوق الانسان» والمساواة» والحريةء 
وسيادة القانون والديمقراطية» وحرية السوق» وفصل الدين عن 


۳٦‏ الد کتور عبد الوهاب السيري 
الدولة» أي أنه بعد أن تحدث عن العلمانية باعتبارها رؤية شاملة 
للكون؛ عاد وعدث عن عدة أفكار ختلفة من بينها العلمانيسة 
(الجرئية). 

وقد بحم عن ذلك أن رصد الواقع ينم دون وجود غوذج تفسيري 
مركب شامل» قادر على الاحاطة بكل أبعاده وجوانبه في تداحلها 
وتشابكهاء ولذا فواقعنا يواحهنا وكأنه مجموعة من الظواهر الى 
لایجمعها حامع» فلننظر إلى تاريخ الأدب الغربي على سبيل الثال منذ 
نهاية العصور الوسطى» سنجد في حكايات كانازبري لتشوسرء ثم في 
مسرحيات شكسبير (وكورنيل وراسين) في عصر النهضة 
شخصيات ها أبعاد إنسانية وبطولية مر کبسة» قد ينتابها الشك وقد 
ترتكب أفعالاً مأساوية تودي بها إلى التهلكة» ولكنها مع هذا تظل 
ها مرحعية إنسانية (تؤمن .عسوولية الإنسان عن أفعاله» وعقدرته على 
التجاوز وعلى السقوط) وتدور في إطار منظومات قيمية ومعرفية قد 
تخرقها وتدمرد عليهاء ولكنها مع هذا نظل الإطار النهائي لأفعاهاء 
ویستمر وحود هذا الإنسان في أدب الفرن الثامن عشر والتاسع عشر 
(وردزورث - فیکتور هوجو دیکنز- دوستويفسكي - تولستوي) وان 
كان یلاحظ تزاید معدلات الفردية والحتمية في ذات الوقت. إلى أن 
تدخل القرن العشرين» فکتب ت.س.الیوت الأرض الخراب (ملحمة 
القرن العشرین في رأي البعض)؛ حيث يختفي الأبطال تماما ویظهر 
«الرحال الجوف» الذین یعیشون قي أرض جدبة ویتحر کون بلا ااه 
مثل الذرات المتنائرة» في عرلة قاتلة» حاضعين في الوقت ذاته الحتميّات 


مصطلح العلمانية ۳۷ 
عديدة صارمة» ویکتب کافکا قصصه حيث بخضع الانسان اما إلى 
حتمیات لایفهم كنههاء فيتحول إلى صرصور ویحاکم ویعدم لسبب 
لایعرفه» ثم يأتي مسرح العبث حيث بلس الشخصيات في إحدى 
السرحیات في صندوق قمامة في انتظار حودو الذي لايأتي. ثم 
یکتب آنطوان أرتو (صاحب مسرح القسوة) قصيدة عبارة عن 
أصوات خالصة بلامعنی ألا عکن الفول: إن حول الانسان إلى 
ذرات متناثرة» ثم إلى صرصون وحلوسه في صندوق قمامة ینتظر من 
لایجیء و خحضوعه للحنمیات المحتلفة» و ول اللغة الانسانية إلى جرد 
أصوات لامر جعية طاء هي عملية تفكيك لهذا الانسان, 

وهل يختلف هذا كثيراً عما بحدث في إحدى قصائد الشاعر 
المصري أمل دنقل ریومیات كهل صغير السن» الي يقول فيها: 

وعندما لستها: تنلحت أطرافها الوحلی 

وانفلنت عجلی...! 

كأنها لم تذق الحب... ولم يثر بصدرها التنهدات. 

انظر كيف يتسرب العدم والحياد إلى علاقات البش انظر كيف 
ينفرط العقد وتتنائر الذرات في عالم لاتواصل فيه ولاحب» فتکتسب 
النفاصيل الحسدية المادية مر كرية مرعبة: 

قالت إن حبالي الصرتية تقلقها عند التوم 


وانفردت بالغرفة. 


۳۸ الد کتور عبد الوهاب السيري 

في الماضي» كنا نسمع صروت الحبين یشدون بالغنای آما الآن 
ررفابیبق») و ی سس و وهو بدوره امد ذأ 
ثرترتها ا ا ر “رما تب شاب قاتا بر ال کرات شایا مذل 
العا م احايد الذي يعيش فيه (لاهو حار ولاهو بارد) ثم يموت كل 
شيء. 

العام في قبي مات 

لک حين يكف المذياع» وتغلق الحجرات: 

آخرحه من قلي» وأسجیه فوق سريري 

أسقيه نبیذ الرغبة 

فلعل الدفء یعود إلى الأطراف الباردة الصلبة 

لکنه تتفتت بشرته في كفي 

..-وأنام! 

وهو نوم أقرب إلى الوت. نوم كتيب مثل العالم الذي يعيش فيه 
الشاعر لماذا تموت الأشياء الجميلة في الشعر الحداثی؟ لماذا يصاب 


بصطلح العلمانية ۳۹ 
القداسة» وتفکك فیه الانسان؛ فأصبح اليا من الرکز والرجعية 
الانسانية» عالم حال من القيمة الا حلاقية والانسانية. 

(من الطریف أن کی را من دعاة التحدیث يتحدثون بحماس شدید 
عن الاستنارة والعلمانية» و کیف آنهما يؤديان إلى تحرير الانسان 
وسعادته في العصر الحديث» وق الوقت ذانه پنحدئون باعجصاب 
شدید عن الأدب اخدائي الذي يعبر عن رژية الانسان الحديث 
مجتمعه [نتاج فكر الاستنارة] ويبينون الضياع والخراب والاغتراب.. 
إل الذي يعاني منه الإنسان في العصر الحديث» ولايربطون بين 
الواحد والآخرء أذكر أني كنت أدرس فكر الاستنارة مع طلبیق ف 
محاضرة الساعة التاسعة» وتحدثت حماس شدید عنه وكيف حرر 
الإنسان الغربي وأدى إلى تقدمه ولذا أحذت أبشر به وفي حاضرة 
الساعة العاشرة كنت أدرس معهم الأرض الخراب لإليوت وماحدث 
للإنسان في العصر الحديث من تفكيك وعقم» ففاحأتي المفارقة 
وبدأت ف مراجعة كثير من أفكاري). 

ولامختلف ار كيرا في عالم الفنون التشکیليف فبعد لوحات 
وأيقرنات العصور الوسطى المسيحية في الغرب» المليفة بالتقوى 
والورع» تظهر رسوم عصر النهضة الدينية والعلمانية ذات الأبعاد 
الثلاثة ال ینبم منها الفن الرومانسي والفن الواقعي» ثم يظهر الفن 
الانطباعي ومابعد الانطباعي» ورغم کل التطورات عکن الفول: إن 
الفن الغربي منذ عصر النهضة ظل الشکل فيه متماسکا حاکي شیف 


الد کتور عبد الوهاب السبري 


ماء في الطبيعة الادية أم الإنسانية» ولکن مع بداية القرن العشرین 
يحدث شيء ما فيتفكك الشکل, ويظهر الواقع الإنساني والطبيعي في 
لوحات Ed‏ هيئة مكعبات ومربعات ودوائر وألوان متداحلة 
(في أواحر عرض للوحات موندریان في التيت حالبري [1۹۹] في 
لندن الذي كان يهدف إلى توضیح تطوره تتضح هذه النقطة بشکل 
حلي» يبدأ العرض عنظر طبيعي فيه آشجار ومنازل» وينتهي بلرحة 
مكونة من أربعة مربعات وخطين, أحدهما هر والاعر آزرق» وهي 
لوحة في غاية الجمال» ولکننا هنا لانتناوضا من النظور الجمالي» وإنما 
تن منظور التطور العام للحضارة الفربية ديف اما کما فعلنا مع 
الأعمال الأدبية الأحرى الى أشرنا إليها). 


وتزداد الأمور تفككا إلى أن نصل إلى فنان مشل آندي وورهول 
الذي يضرب بفكرة الفن نفسها عُرض الحائط» ويسقط فكرة الحكم 
والرجعية والمعيارية» ويقوم بتوقيع علب شوربة كامبل (ويلون 
صناديق القمامة)» فتدحول بقدرة قادر إلى أعمال «رفنية» تباع بآلاف 
الدولارات! ولكن التفكيك الحقيقي بحده في أعمال حو واتكين» هذا 
«الفنان» الذي يستخدم جتنا حقيقية في صوره الفوتوغرافية» 
وموضوعه المفضل هو قضيب دق فيه مسمار» وقد اعزف هذا الفنان 
أنه يحب أن یعاشر موضوعاته (أي اجثث الي یصورها) هی 
وحياته لاتقل إبداعاً تفكيكيا فهو يعيش مع زوحته ومع ابنها رمسن 
زواج سابق) ومع صديقتها أو عشيقتها (ومن الطريف أن الأمور 


بصطلح العلمانية ا 
ازدادت تفکیکا وابداعاء إذ غادرت زوحته اليك وتر کت له 
عشیقنها وابنها!). 

وقد لقنا ب ركب التفدم (أو لحق بناء والله آعلم) إذ وصل الینا 
هذا النوع من الإبداع» ففي رواية الخبز الحا للكاتب الغربي محمد 
شكري ثمة نزع شرس للقداسة عن الانسان والكونء وثمة إنكار أكثر 
شراسة للقيم والمرجعية» يعبران عن نفسيهما من حلال انشغال 
مرضي بالأعضاء التناسلية والبول» ويتحول الإنسان إلى نشاط جنسي 
بالدرجة الأولى ويتحول بطل الرواية في نهاية الأمر إلى يعني ذكر 
يرتزق من بيع جسده للذكور الآخرين» و كي ضرب مغلا للقارئ 
على «تفكيكية» هذه الرواية «الإبداعية,» أحذت أحث فيها عدن 
مقطوعة متلة فوحدت العشرات» ولكنئ وحدت أنه من المستحيل 
أن أوردها في مثل هذه الدراسة من فرط بذاءتهاء ولذا سأكتفي بهذه 
ره والودية تسيا : ررمنذ أن غادرت الكوخ وأنا سکن 
القتیات لابکفقن عن اسثرثرة: ضاجعت خلال لیلشین ثلضا منهن» 
رشيدة أفضلهن» تتلوی مثل حية [انظر كيف تتحول لحظة اللقاء بين 
احبین إلى حظة صراع وتفكيك؛ فتصبح الحبيبة مثل الأفعى» وتصبح 
لحظة الحب للحظة صراع وإغراء ولکن ليس هذا هو نهاية الطاف» 
فهناك المريد من التفكيك] ليلى البوالة تبول في الفراش أثناء النوم؛ 
سأنام معها الليلة لأرى إن كانت حفا تبول في الفراش؟» (نقابل في 
هذا العالم الإنسان الذئب» والانسان الكركيء» والإنسان الثعلب» 


e‏ الد کتور عبد الوهاب السيري 
والانسان التعبان ما يجعلنا نتساءل مع صلاح عبد الصبور في قصيدة 
ر«بشر الحاقي» «أين الانسان الإنسان»؟. 

وقد انبری بعض دعاة الاستنارة من العرب للدفاع عن هذا 
الإبداع الذي يفرز مثل هذا العالم الذي یتساقط فيه الانسان 
ويتفكك» ویتحول إلى لاشيء أو إلى ماهو أسوأء (ورؤوس الناس 
على جشت الحيوانات/ ورؤوس الحيوانات على جشت الناس/ 
فتحسس رأسك/ فتحسس رأسك). 

ولايختلف وضع واتكين وشكري الابداعي عن هذا البرنامج الذي 
شاهدته في التليفزيون البريطاني: يجلس زوج وزوحته وطفلاهما على 
المنصة» أسرة عادية للغاية» ولكن مع إضافة بسيطة؛ وهي أن صديق 
الأب (أو عشيقه) يعيش معه في نفس النزل مع أسرته عوافقة ابلمیع» 
أي إن الشرط الأساسي للحروج على المعايير (موافقة الفرد) قد توفرء 
وقد وقف جهور المشاهدين مدهوشا أمام هذه الحالة» وم جحد طريقة 
للاحتجاج عليها أو حتى مناقشتها؛ لأنه لاتوحد مرجعية دينية أو 
إنسانية» هل كل هذا له علاقة .عا سبق؟ هل تفكك الأسرة جزء من 
عملية التفكيك الآحذة في الاتساع؟ 

اذهب إلى أي دار عرض سينمائي في الغرب ستجد أن مستويات 
العنف والإباحية قد وصلت إلى درجات غير مسبوقف ما حدا ببعض 
النقاد أن يتساءل بخصوص الأفلام روالمادة»» وهل هي فعلاً أفلام 
حادة أم أفلام إباحية؟ انظر مقلا إلى أعمال المحرج الاسباني 


مصطلح التلمانية ۳ 
المادوفار» وهو من أشهر المخحرجين في العالم الآنء ینداحل ف أفلامه 
العادي والاباحي» ثم يتفكك كل شيء بشكل کوميدي» رغم أنه في 
ظروف عادية يبعث على البکاء آحر فيلم شاهدته في زيارتي 
الأحيرة للندن (عام ۱۹۹۹) كان فيلم (رحلة فيليشيا) الذي كان قد 
كسب عدة جوائز أوسكار لتوه» وهو فيلم تفكيكي حقيقي عن 
رجحل مهنته تذوق الطعام ولکننا نکتشف أنه يعيش في عرلة قاتلة, 
يقضي کل حياته الخاصة يشاهد أفلام فيديو عن أمه الي كانت تقدم 
برناماً للطبخ في التليفزيون ويحاول تقليدهاء ويبدو أن علاقته بأمه 
علاقة مرضبة؛ ولذا فهو غير قادر على الزواج» ومن ضمن هواياته 
الأساسية ارتداء الملابس الداخلية احرعي» وحتی يخرج من عاله هذا 
يدعي أمام فتاة (يقابلها في الشارع) أن زوحته قد ماتت في 
المستشفى» حتی عکنه كسب ودها واستدراجها إلى منزله حتى 
يقضي على عزلته ثم يخدرهاء وينتهي الفيلم بانتحار «البطل» أو 
الرحل الأحوف. 

ببساطة شديدة انظر حولك ف الثقافة الشعبية والثقافة العالميةء 
کج اشا غير یردق اها انریا اة زاس انر 
إلى التليفزيون ستحد أي أغنية مصحوبة .عات الأحساد ال قد ت ‏ کد 
مضمون الأغنية وقد تقوضه» ولکن هذا لایهم فابلسد أصبح مركزياً 
في حضارتنا الحديثئة هذه وقد آحرز مركزيته على حساب احوانب 
الأحرى للشخحصية الانسانية. 


4 الد کتور عبد الوهاب السيري 

هل كل هذا له علاقة بتطور الفلسفة الغربية؟ بدأت هذه الفلس غة 
في عصر النهضة الغربي بظهور الفلسفة الانس‌انية الهيومانية 
Humanism‏ الي همشت الاله» ووضعت الإنسان في مركز الكون» 
وحعلت منه المعيار الأوحد» مقياس کل شيء مرجعية ذاته» ولكن 
في نفس المرحلة ظهر إسبينوزا الذي حول العالم إلى منظومة واحدية 
رياضية مصمتق الإله فيها هو الطبيعة» وقوانينه هي قوانين الطبيعة 
والمادة» والإنسان فيها لایختلف عن أي شيء في الکون وقسد كانت 
منظومة متفائلة للغاية إذ يبدو أن إسبينوزا وحد أن هذه ال ركة 
الرتيبة الآلية ذات المرحعية المادية الي تسم عالمه ستحقق السعادة 
للبشر بشكل ضمي عن طريق امتزاج الجزء الإنساني بالكل الآلي 
الادي» وعن طريق ذوبانه فيه» ولكن ألا يشكل ذو بان الجسزء 
الإنساني في الكل المادي تفكيكاً للإنسانء لأن الإنسان بهذه الطريقة 
برد إلى ماهو دونه؟. 

ثم جاء ميو عفدف آن العام الذي یصبح لاله فبه قانوتا 
طبيعياء والذي تتحکم فيه حركة الادة هو عالم موت الإله» أي عام 
مادي تماما لاقداسة ولاضمان فيه لأي شيء عام حال من المعنى» 
حايد» لاقيمة فيه ولاغاية ولاسبب ولانتيجة لاكليات فيه 
ولامطلقات» ومن ثم لايبقى سوى إرادة القوة وعالم داروين الذي 
يتجاور فيه الخير والشرء والذي تحسم فيه الأمور ببساطة البارود 
وسذاحته» ولكن رغم كل هذا يطل عالم نيتشه عالم مأساوي 


مصطلح العلمانية ۶3 
متشائم» يشعر الإنسان له بالضياع وعدم الأمن؛ ولذا ترد رز 
ررلقد مات الإلم, على لسان المجنون الذي يجري في السوق في 
ضارا شرا عن اما مساقلا كبن ا القياف ان یی اف 
ويجفف البحار» بحيث أصبح العالم من حولنا مادة ضة لاأسرار فيها ولاقداسة؟ 

ثم ظهر حاك دريدا زعيم التفكيكيين بوجهه الکتیب. وأعلن عالم 
مابعد الحداثة» حبث لايوجد هدف» أو م رکز أو غاية» أو فرح أو 
ند أو تفاؤل أو تشاؤم» فكل شيء قابع داحل قصته الصغرى دون 
مرجعية نهائية (قصة کبری)» وحيث تفشل اللغة الإنسانية نفسها في 
تحقيق التواصل بين الإنسان وأحيه الإنسان» وبفشل اللغة تختفي الفیسم 
و العاییر ماما ويتفكك الانسان: 

ثمة حاحة إلى مصطلح شامل يفسر هذه الظواهر المزابطة 
المتشابكة» ویبین علاقة جوانبها السلبية جوانبها الإيجابية» وین 
الوحدة الکامنة حلف التنوع» وحن نذهب إلى أن تعریف العلمانية 
بطريقة مر کبة شاملة قد يفي بهذا الغرض» ولکن العلوم الاجنماعية 
والانسانية الغربية قد أحفقت في التوصل إلى منل هذا التعریف» ولد 
كان من المکن تفسیر هذا الاحفاق» فمن الصعب شا ا 
إحفاقتنا نحن» فنحن نری ظاهرة العلمانية» كما نری الانسان الذي 
يتفاعل معها من الشارج (حتی الآن على الأقل)» وشذاء فلابد أن 
نری الأنون بشکل آکفر ت ا وضولاً وكلية ولابد أذ یکون 
بوسعنا رژية علاقة کامدة شاملة بين العناصر والحوانب الحتلفة الي 
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قد تبدو وكأنها مستقلة» وليس هناك مايدعو لأن نقبل تصنيفات 
الانسان الغربي ومصطلحاته لوصف واقعه وواقع العالم الحديث» 
فالواجب العلمي يفرض علينا أن نبحث عن مثل هذه العلاقة الشاملة 
الكامنة» ولعل الوقت قد حان الآن لإعادة النظر في كل مصطلحات 
العلوم الاجتماعية (ذات الأصل الغربي)» لصياغة تماذج ومصطلحات 
جديدة تتفق مع حربتنا الوحودية المتعينة بعد سقوط المنظومة 
الاشتراكية» وبعد علمنة السلوك في العالم الغربي» وضمور رقعة الحياة 
الخاصة» وتهميش المسيحية تماماء وظهور أدبيات غربية مراجعة 
تساعدنا ثي عملية التعريف وإعادة التعريف. 

وقبل أن ننتقل إلى محاولة تعريف العلمانية» لابد أن دشير إلى أن 
مصطلح العلمانية حينما انتقل إلى المعجم اللغوي العربي أصبح أكثر 
اضطراباً واختلالاً» فمنذ مایسمّی ررعصر النهضة» في تاريخ الفكر 
العربي ومعظم تعريفاتنا للظواهر الإنسانية نستند إلى تعريفات الغسرب 
الذي نستورد منه معظم مصطلحاتنا إن لم يكن كلهاء وقد استوردنا 
مصطلح ررعلمانية» فيما استوردنا منه» وحينما ينقل مصطلح مثل هذا 
من معجم حضاري إلى معجم حضاري ار وتسم ررترجمته» فانه 
يظل يحمل آثارا قوية من سياقه الحضاري السابق» الذي يظل مرحعية 
صامته له» ولذا فدلالة هذا المصطلح لاتتحدد إلا بالإشارة إلى المعجم 
الحضاري الأصلي» أي الغربي» وقد أشرنا إلى أن هذا المصطلح مختلط 
الدلالة في معجمه الغربي» للأسباب الي أوردناها من قبل. 
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وعکن هنا أن نشير إلى أنه داحل التشكيل الحضاري الغربي ذانه 
توجد عدة تشكيلات» فهناك التشكيل الفرنسي (الک‌ائوليكي)؛ 
والتشکیل احضاري الإنحليزي» والألماني (الروتستاني)» والتشک 
الروسي (الأرثوذ كسي)» وقد عرّف كل تشكيل هذا المصطلح 
بطريقة عنتلفة إلى حد ما انطلاقا من حربته الخاصة» فكلمة لائيك 
الفرنسية 1810116» على سبيل المغال» لاتزال تحمل بصمات أصوها 
الفرنسية» والتجربة الفرنسية في العلمنة (المرتبطة بالثورة الفرنسية) 
ال أحذت شكلاً حاداً وقاطعاًء وال تتضمن عداءٌ قاطعاً للدين؛ 
فمؤسسة الكنيسة كانت قوية في امجتمع الفرنسي الإقطاعي القدیم 
وكانت امتیازات النبلاء واضحة محدّدة» كما كان هناك تداحل شبه 
كامل بين طبقة اللبلاء ورجال الدين (وخصوصاً ذوي المراتب 
الرفيعة)» ولذا كان رد فعل الثوار عنيفاً ومنهجياء یاعد شكل رفسض 
النظام القديم (متمثلاً في الحكومة الملكية الطلقة)» ونظام الطبقات 
السائد» ومؤسسة الکنيسة و کل الرموز السياسية والدينية القائمف 
ووصل الرفض إلى حد ذبح النبلاء وكثير من عضاء طبقة الكهدرت» 
وال حد تحويل بعض الكنائس إلى معابد تعبّد فيها ربة العقل؛ كما 
أنهم وضعوا سياسة منهجية صرحة تهدف إلى تصفية أي مضمون 
دیق في التعليم أو القانون» أما كلمة ررسكيولار تهاداعع6ي الإنجليزية 
فهي ليست قاطعة ولاحادة في دلالتها بهذا الشكل. 
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وعكننا أن نضیف إلى كل هذا آننا رغم محاولتدا امحاهدة الدائبة فى 
اللحاق بر کب الغرب ومواکبته فان المصطلحات الي نستوردها 
(مثل: الاستنارق التقدم - التحدیث - العقل) تشير إلى معنی الکلمات 
كما وردت في المعجم الغربي (اللغوي والحضاري) حنی منتصف أو 
أواحر القرن التاسع عشر وحسب. وم یتسع يجالها الدلالي كما 
حدث ی الغرب. ولذا فان مصطلحاتنا بريقة تماما من کل الشاکل 
الي ظهرت بعد تحقق التتالية الترشيدية والتحديئية الادية والعلمانی ة 
الشاملة الغربية» ولذا ظلت مصطلحات بسيطة أحادية البعد تشم 
تفاو لا لاأساس له في الوافع» واصطلاح رعلمانيف, لايش كل أي 
استثناء هذه القاعدق فنحن نتحدث عنها على طريفة فولتير ولوك 
و کوندورسیه وغیرهم من الفلاسفة التبسيطيين الاعتزالیین» وكأننا 
لازلنا في بداية المتتالية م نشاهد بعد کل حلفاتها المركبة والتداحلة 
وال فاحأت الجميع (الدعاة إليها والرافضين لما). 

وق النهاية يجب أن نشير إلى أن بتحربة العرب والمسلمين (وشعوب 
العالم الثالث) مع متتالية العلمنة مختلفة» فعمليات العلمنة لم تنبع من 
واقعهم التاريخي والاحتماعي (رغم وجود عناصر علمنة مختلفة فيه 
وا أتى بها الاستعمار الغربي» وفرضها فرضاً عليهم وعلى غيرهم 
ومع هذا نستمر في استحدام الصطلح .عرجعیته الغربية» وال تفترض 
المتتالية الغربية في العلمنة. 
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وقد لوحظ في العام الشالت وجود مصطلحات أخحرى مثل 
رالد.عفر اطیف ورالعقلانية» و«التنوير» ورالتحدیست, ورالتغریسب 
تقف جنباً إل جنب مع مصطلح العلمانیة ولکنها تتداحل معه في 
بعض الا حیان؛ بل ويفازض بعضهم قدراً من الارتباط العضوي» 
وأحیانا الغرادف بینها» وهذا الط له آساسه» ف «مودرنایز 
«Modernize‏ أي بح سای على سبيل المثال - يع إعادة صياغة 
الجدمع بحيث يتم استبعاد المعايير التقليدية» وإحضاع کل شيء 
للمعايير العقلية المادية العلمانية الي تنفق مع معايير الحداثة (برؤيتها 
للانسان والکون»» وهذا هو ايسا الزشید ون الاطار الادي)» 
فالتحدیث هنا يعن رالتحدیث في الاطار المادي»» ولايختلف فعل 
رو پسنزنایز ۵۵۲۵119176 ۷۷)) أي وير م ,ععنی (رفرض أغفاط 
ال o‏ یا هر ی هط 
والأساليب رالغربيت, الق يتم فرضها هي الانماط والاسالیب والعاییر 
العلمانية» وحيث إن احتمعات الغربية الحديفة هي احتمعات الأولى 
الي طبقت فيها هذه العاییر» وتصاعدت فيها معدلات العلمنة» حتى 
سادت المعايير العلمانية بشكل كبيرء حنی تكاد ثتقرب هذه 
امجتمعات من الحالة النموذجية الى يقال ها ررجتمع علماني»» لكل 
هذاء ثمة تداحل كبير يقترب من حد الترادف بين هذا المصطلح 
وسابقه ويلاحظ أنه في العالم الشالث» تؤدي العلمنة في معظم 
الأحيان إلى التغريب» واستخدام العلم والتكنولوجيا المنفصلين عن 
القيمة. 
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ورغم اعترفنا بوجود هذا التزابط أحياناً بين التحديث 
والدعوقراطية والعقلانية من جهة» والعلمانية من جهة آحری» إلا آننا 
لانری أن هذه الرابطة عضوية أو ضرورية (وكما سنبين فيما بعدء 
عكن أن ترتبط العلمانية باللاعقلانية والاستبداد والفاشیق» ولكن 
عملية الربط والتداحل تودي إلى اخقلاط المجال الدلالي لمصطلح 
ر«العلمانية»» وتربطه عنظومات قيمية ونماذج معرفية ليست بالضرورة 
كامنة فيه؛ وإنما تضاف إليه رنفس الإشكالية الي واحهناها في تعريف 
هوليوك). 
وقد تدهور الأمر في عالنا العربي» وبدلاً من محاولة تعريف 
العلمانية تعريفاً مركباً شاملاً يتفق مع تحربتنا التاريخية ومع رژیتنا 
لذواتنا وللآحر» تحولت القضية إلى مناقشة متى نشأت العلمانية؟ 
وهل هي محلية أم مستوردة؟ وهل العلمانية نسبة إلى العالم أم إلى 
العلم؟ أي أن نة حلاف بشأن اشتقاق المصطلح نفسه ما يبين أن 
الخلاف ليس على المستوى المفاهيمي وحسب. وإنما على المستوى 
نم ازداد المر تدهورا وزادت المعركة بين دعاة العلمانية 
وأعدائها في العام العربي احتداما وضراوة» إذ يقول آتباع الفریق 
الأول: ررإن العلمانية کفر وإلحاد وغزو ثقافي» ثم یضیفون إلى هذا 
كل ماییدو شرا مستطیراء آما آتباع الفریق الشاني فیقولون: «ان 
العلمانية هي آن یکون الانسان |نساناه ون حك ضمیره وب 


بصطلح العلمانية أت 
الخير كنهاية في ذاته» ویدافع عنه وعن حرية الفكر والإبداع 
والتسامح والمحبة» وأن كل من يقف ضد العلمانية ظلامي يبغي العودة 
للعصور الوسطى» ويقف ضد الحدمية التاريخية!» ثم يضيفون إلى 
هذا كل مايبدو جميلاً ورائعاً ونبيلاًء وانطلق دعاة العلمانية يلهجون 
بالشاء عليهاء ويتحدثون عن أن لاسلطان إلا للعقل ويشيرون إلى 
أوربا مهد النور والعقل والعلمانية... إلم. 

ولاشك في أن مثل هذه التعريفات المريحة لما قيمة نفسية عالية 
بالنسبة لمستخدميهاء فهي تدحل على قلوبهم الراحة» ولكنها ليست 
لما أية قيمة تفسيرية» فهي ليست بتعريفات تحاول وصف الواقع 
وتفسيره؛ وإثما هي أحكام أحلاقية تعكس لنا رؤية أصحابهاء 
وموقفهم النفسي والاأحلاقي من ظاهرة ۸ يقوموا بتعريف حدودها. 
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وبمكننا الآن أن نتوجه إلى قضية تعريف العلمانية» وقد أشرنا من 
قبل إلى إشكالية تداحل الدائرة الحزئية الصغيرة مع الدائرة الشاملة 
الأكبر» وكيف أن شخصاً قد يستخدم المصطلح للإشارة إلى الدائرة 
الصغيرة» وشخخصا آحر يستخدمه لالاشارة إلى الدائرة الأشمل» 
وشخحصاً ثالئاً قد يتصور أنه يشير إلى الدائرة اللحرئية» ولكنه ینتقل إلى 
الثانية عن وعي أو غير وعي» وكيف أن هذا يبيّن أن مصطلح 
ر«العلمانية» أصبح 0 ختلط الدلالة» ولو كان الأمر بيدنا 
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لاستغنينا تماماً عه ولاستخدمنا مصطلحاً آحر رعا أقل شیوعاء 
ولكنه أكثر شولا وأكثر عمقاً ودقة وحياداً وتحددا من لفظة 
«العلمانیت» ولكن هناك د إشكالية تواجهنا چ وهي أن هذا 
الصطلح قد أحرز شيوعاً غير عادي بين دعاة العلمانية وأعدائهاء 
استحدامی فالبدء من نقطة الصفر مسألة مستحيلة في مثل هذه 
الأمور, وماسنلجاً الیه هو اعاده تعریف مصطلح رعلمانیف» بحیست 
يصبح جاله الدلالي أكثر اتساعا وشولا. 

ونحن سنحاول أن نقدم نموذجا مركبا للعلمانية» وذاك لاباعتبار 
العلمانية بحموعة من الأفكار والممارسات الواضحة ولاباعتبارها 
رؤية تغطى بعض بالات الحياة دون الأحرى وحسب» ولا باعتبارها 
فكرة ثابتة» ولغا باعتبارها رؤية شاملة تأحذ شكل متتالية تتبدى في 
الزمان والمكان بدرحات عفتلفة وبأشكال مختلفة» وحن لن ننظر إلى 
القضية من منظور تطبيق الشريعة» أو فصل الدين عن الدولة» أو أثر 
العلمانية في الموسسات الدينية» فهذا المدحل لدراسة القضية قد أضر 
ضررا بالغا.بمحاولة التعریف بدلا من ذلك سنحاول أن نرى علاقة 
العلمانية بكل الظواهر السياسية والاجتماعية وا حضارية» وعسار 
ظاهرة الحداثة» وبظاهرتي الإمبريالية والعوللة» وعنظومات الانسان 
القيمية والمعرفية واطمالیة» وبكل الأبعاد النهائية للوجود الإنساني» 
أي اقا ی ا اک ستافاذ تكس وراد وه 
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للکون رالانسان والطبيعة)» ومن ثم فهي فا أثر في كل بحالات 
الحياة» ونحن سنحاول إنحاز هذا ادف من حلال عملية تحليلية تأحذ 
الشكل الدالي: 

5 “حمر بعض الملصطلحات المتداخحلة 2 مصطلح رالعلمانیق»» أو 
الي استخدمت في وصف بعض جرانب امجتمع الغربي الحديث. 

وسنقوم بتجر ید مانتصور أنه الدنمسوذج الكامن وراء هذه 
الصطلحات وذلك من خحلال تفکیکها واعادة تركيبها لنصل إلى 
بعض الاماط المتكررة» (نسمي هذه الطريقة رالتعریف من خلال 
دراسة مجموعة من الصطلحات التفاربة ذات الحقل الدلالي المشترك 
أو المتداحل»). 
رالعلمانیق»» وهو ف تصورنا سيكون أكثر ث ركيبا وشولا وتکاملا من 
النموذج السائد. فهو يبين الوحدة الکامنة وراء المصطلحات 
والظواهر المتنائرة. 

ولتحقيق قدر إنساني من الموضوعية» قد يكون من الضروري أن 
أوضح معاني بعض المصطلحات الق أستخدمها والنموذج التحليلي 
والتفسيري الکامن وراءها ولنبدا عمصطلح روذج نفسپر كي)))) 
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اللموذج هو بنية تصورية يجردها العفل البشري من كم هائل من 
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العلاقات والتفاصيل والوقائع والأحداث؛ فيستبعد بعضها لعدم 
Ch‏ ا ا تا ويستبقي بعضها الاحر» ثم 
يرتبها ترتيباً اصاء ويدسقها تنسيقاً حاصاء بحيث تصبح (من وحهة 
نظره) مترابطة بشكل عاثل العلاقات الموجودة بالفعل بين عناصر 
الواقع» أي أننا حينما نجرد نموذجاً ما فاتنا تتصور أنه كامن في 
عناصر الواقع» ينظمها ويعطيها شكلها وهويتهاء ونحن لانزعم أن 
النموذج التفسيري هو ذاته الواقع» فالواقع الموضوعيء المادي 
والانساني داعا أكثر ر کا وتشابکا وتيا وتخيرا من الدموذج 
الذي بده منه» فاللموذج بسیط وجرد ومتبلور ومتحرر إلى حا ما 
من الزمان والمكان» فهو ا الأولى أداة تحليلية. 


وتنطلق هذه الدراسة رو کل دراساتي الأحرى) من الابعان بأن ثمة 
فارقا جوهريا كيفيا بين عالم الانسان ال رکب الحفوف بالأسرارء 
وعالم الطبيعة (والأشياء والمادة)» وأن یز الانساني مختلف عن 
الحيز الطبیعی الادي» مستقل عنه وأن الانسان یوحد في الطبيعة 
ولكنه ا وا منهاء أن فيه من اخصائص مايجعله قادرا 
على حاوزها وبحاوز قوانينها الحتمية» وصولا إلى رحابة الإنسانية 
وتر کیبیتها (وهذا هو مصدر ثنائية الإنساني والطبيعي الي تسم كل 
الأنساق المعرفية اميومانية الانسانية مزاعنصه‌صدکل . 
واحدي مغلق مکتف بذاته» توحد مقومات حياته وحركته داحله 


مصطلح العلمالية ده 


بحوي داحله مايلزم لفهمه لايشير إلى أي هدف أو غرض خارجه 
وهو نظام ضروري كلي شامل» تنضوي كل الأشياء تحنه. والتفكير 
الذي يرى أسبقية الطبيعة على الإنسان يستوعبه فيها ويختزله إلى 
قوانینها وبخضعه إلى حتمیاتها بحيث یصبح جریا لايتجزأ منها ويختفي 
یانش کب ماوق هه ب لماو تفص شي ما جر لك واه 
قوانينه الإنسانية الخاصة» أي إن الحيز الإنساني يختفي ويبتلعه الحيز 
الادي» وول من ثنائية الإنساني والطبيعي تظهر الواحدية الطبيعية. 

ولکن صفات الطبيعة ال آدرحناها هي ذاتها صفات الادة باطعنی 
الفلسفي؛ ولذا فنحن نری أن كلمة «الادة» يجب أن تحل محل كلمة 
ررالطبيعة» أو أن تضاف الواحدة للأحرى» وذلك لفك (شفرة) 
الفطاب الفلسفي الذي يستند إلى فكرة الطبيعة» ولكي نفهمه حق 
الفهم وندرك أبعاده المعرفية المادية» وقد فك هثلر شيفرة الخطاب 
الفلسفي الغربي بكفاءة غير عادية حينما قال: يحب أن نكون مثل 
الطبيعة» والطبيعة لائعرف الرحمة أو الشفقة وهو قد تبع في ذلك 
كلا من داروين ونيتشه» وانطلق من واحد من أهم التقاليد الأساسية 
قي الفلسفة الغربية! 


ومن الصطلحات الأساسية الأحرى ال نستخدمها مصطلح 
ررتفكيك» أو «تقويض» وهي ترجمة لكلمة دي کونسزاکشن 
3 الإنجليزية» وحن نذهب إلى أن التحديث الغربي 
يدور في إطار الفلسفة المادية» فيصدر عن تأكيد زمانية ومكانية 
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ومادية كل شيء ويرد الانسان إلى الادة وقوانينهاء فيلغي بدلكث 
الحيز الإنساني» ولايبقى سوى ايز الطبيعي/المادي» ويمكن تفسير 
الإنسان من تحلال النماذج الموضوعية الرياضية» وهذا قي تصورنا هو 
تفكيك (تقویض) للانسان» فهو حين يرد إلى ماهو دونه» ویفسر في 
إطار ماهو بسيط وآلي ومادي ويستوعب فيما هو ليس بانساني» 
يفقد جوهره الإنساني الذي ميزه عن الطبيعة/المادة. 

وعملية التفكيك هذه هي حوهر مایسمّی رالاستنارة المظلمة» أي 
رؤية الانسان باعتباره كائناً طبيعياً تحركه غرائزه الوحشية الظلمة 
القابعة داحلی أو القوانین الالية الوحودة حارجه ولابمكنه تجاوزها 
وقد تحدث هوبز عن أن الانسان ذئب لأحيه الانسان: وتحدث 
داروين عن علاقة القرد بالانسان» وأحرى بافلوف تحاربه على 
«الكلاب» وافترض أن النتائج ال توصل إليها تنطبق على الانسان, 
ويلاحظ أن الحضارة الغربية الحديثة يو حد فيها عدد كبير من الأفعال 
تبدأ.مقطع عل أو ونة وكلها أفعال ذات طابع تفكيكي تفويضي» 
عبر عن جوهر المشروع التحديثي التفكيكي الغربي (ستتناوها فيما 
بعد). 

ومع هذا بمكن القول: إن المشروع التحديتي الغربي ليس تفكيكياً 
وحسبء وإنما هو أيضا مشرو ع تأسيسي» فهو يعيد تر کیب الكون 
على أساس نموذج الطبيعة/المادة» والطلقات العلمانية المحتلفة الى ترذ 
الانسان إلى هذا العنصر المادي أو ذاك فالنظومة الداروينية» على 
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سبیل الثال» تعید ت ركيب ابحتمع على أساس أنه غابة یتصارع فیها 
الانسان مع الحيوان» والانسان مع الانسان فهي حرب للجمیع ضد 
ابکمیع. 

وآحر الصطلحات ال تتواتر في هذه الدراسة وال سنحاول 
تعریفها هو مصطلح ررمرحعيةق) وهي الفکرة ابلوهرية الي تشكل 
آساس کل الأفكار في حطاب ما والركيزة النهائية الثابشة له الق 
لمكن أن تقوم رؤية العام دونهاء والبداً الواحد الذي ترد إليه کل 
الأشياء وتنسب الیه ولایردٌ هو أو ينسب إليهاء وعادة مانتحدث 
عن ررالمرجعية النهائية» باعتبار أنها أعلى مستويات التجريد» تتجاوز 
كل شيع ولايتجاوزها شي ع. 

ويمكننا الحديث عن مرجعيتين: مرجعية نهائية متجاوزة ترتكز ال 
نقطة حارج عام الطبيعة والمادة واشواس امس هي في النظم 
التو حيدية الإله الواحد النژه عن الطبيعة والتاريخ» الذي يحركهما 
ولایجل فیهما ولامكن آن يرد البهما» آما ي النظم الإنسانية اهيومانية 
(اليْ لاتعترف بالضرورة بوجود الاله) فهي الجوهر الانساني» ورژية 
الانسان باعتباره م ركز الکون الستقل القادر على بحاوزه» ومن ثم 
تصبح له أسبقية على الطبیعة/الادة. آما الرحعية الکامنة فتزتكز إلى 
نقطة داحل العالم» ومن ثم فالعا م يحوي داحله مايكفي لتفسيره دون 
حاجة إلى اللجوء إلى أي شيء (رباني أو إنساني حوهري) حارج 
النظام الطبيعي» وان ظهرت ثنائيات فهي مؤقتة ینم نحرها في نهاية 
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الأمر وق التحلیل الأخيرء ففي إطار الرحعية الکامنة لایوحد سوی 
حوهر واحد في الكون» مادة واحدة یتکون منها کل شيء وب إطار 
الصيرورة» فتسقط الر جعية الانسانية وتصبح الطبيعة/المادة هي 
المر حعية الو حيدة النهائية. 

ولنبداً الآن محاولة تعریف العلمانية, إذا نظرنا إلى قاموس 
أكسفورد سنجد أنه یعرف العلمانية في بداية الأمر بشكل سلى» أي 
جمل نطاقها حصورا بمدود الدائرة الصفيرة ابلزئیة» ررفالمباني 
العلمانية»» على سبيل المشال» هي المباني غير المكرسة للأغراض 
الدينية؛ وررالمدرسة العلمانية» هی المدرسة الى تعطى تعليما غير دیی» 
والواضح أن الكلمة تحمل هنا مدلولا سلبيا وحسب» فهي تعن «غير 
كهنوني» و«غير مقدس»» وليس بالضرورة معاديا للدين أو القدس» 
أي أنه تعريف يلزم الدائرة الحزئية الصغيرة. 

ولكن المعجم يورد بعد ذلك تعريفات أكثر اتساعا في نطاقهاء نما 
رينتمي إلى هذا العالم» الآني والمرئي»» [أي عالم الحواس الخمس] 
دروهو مايهتم بهذا العالم وحسب» وررينتمي للحياة الدنيا وأمورها»» 
وبدا یکتسب تعریف العلمانية مضمونا آکثر قدواء فالعلمائية لیست 
غير دينية وحسب» وإنما تنتمي للان وهناء هذا الزمان والکان» 
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وزمنية العلمانية هي صفة لصيقة بها منذ البداية» فكلمة 
رسکیولاریزم Secularism‏ الا لیر ية (الي لما نظائرها ف اللغات 
الأوربية) مشتقة من الكلمة اللانينية ررسایکولوم ل ال 
تع «العصر أو رراحيل» أو «رالقرن»» وف لاتينية العصور الوسطی 
تعن ررالعا لم أو رالدنيا». 

ويزداد نطاق مصطلح العلمانية» اتساعا في التعريفات الي 
يوردها المعجم بعد ذلك» إلى أن تنتقل التعریفات تماما من الدائرة 
الحرئية الصغيرة إلى الدائرة الشاملة الأوسع» الي تنطوي على رؤية 
شاملة للكون» يتفرع عنها منظومات قيمية ومعرفية» فالعلمانية تعرّف 
باعتبارها العقيدة ال تذهب إلى أن الأحلاق لابد أن تكون لصا 
البشر في هذه الحياة [الدنيا]» وتستبعد کل الاعتبارات الأحرى 
المستمدة من الإبمان بالاله أو الحياة الأحرى [الآحرة]» والعلمنة هي 
صبغ الفنون والدراسات بصبغة علمانية غير مقدسة» ووضع الأخلاق 
على أسس نفعية متجاوزة للأحلاق» ورغم غموض هذا التعريف إلا 
أنه عکن القول بأن العلمانية هنا تعن المادية» فمع استبعاد کل 
الاعتبارات الدينية لايبقى آمامنا سوى هذه الحياة الدنیا. 

والبعد المادي للعلمانية يتبدى في شكل لاإبهام فيه ولاغموض في 
كتابات بينرحاي ره :۳۵۱۵ مرخ حركة الاستنارة رال يسميها 
هو نفسه ررالوئنية الحديثة»)» ففي كتابه العنون يهودي بلا إله: فرويد 
والإلحاد وتأسيس التحليل اللفسي A Godless Jew: Freud, Atheism,‏ 
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»and the Making of Psychoanalysis‏ يصف التحليل النفسي بأنه 
رعلم علماني» لاعلاقة له بالدين» بل معاد له بهدف إلى تحطیمه» 
وعنوان الکتاب يتضمن أن العلمانية والإلحاد صنوان (الإلحاد النشيط 
- على حد قول المؤلف - في مقابل الإلحاد الفكري أو التأملي). 

وعکننا الآن أن ننتقل من التعريف المعجمي إلى محاولة تعريف 
مفهوم العلمانية» وسنلاحظ نفس الاحتلاط ونفس التار جح سين 
الدائرتين في واحد من أهم العاجم التخحصصتة وهو معجم علم 
الاجتماع العاصر yچSociolo Dictionary of Modern‏ لمؤلفه توماس 
فورد هلت 110116 10:04 sمص0طآ‏ الذي أورد ثلاث مواد لما صلة 
كمصطلح «العلمانية» هسي: «علماني 182ناءة8) وررعلمنة 
«Secularization‏ ورختمع علماني .›»Secular society‏ وقد تسن 
العجم أن كلمة ررعلماني» لها عدة معان من بینها: ررالدنيوي» غير 
الروحي» وغير الدی» ومن هنا يقف العلماني على طرف النقيض من 
المقدّس» (وهوتعريف سلي» لايختلف كثيراً عن تعريسف آصر 
للعلمانية يورده العجم باعتبارها رتراحع وانحسار الاعان بالعقائد 
الدينية التقليدية في مرحلة معينة»» ثم ۾ يخاول العجم توضیح هذا البعد 

بقوله: إن كلمة «علماني» نستحدم أحيانا و 
مُقدس»» ولكنه يتحفظ على هذا المعنى بقوله: إن الكلمة الأحيرة 
تع رمعاد للدين» (بالإنجليرية: آنی ين ريليجيوس «(anti-religious‏ 
بيدما كلمة ررعلماني» تعد في واقع الأمر رلا علاقة له بالدين» 
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(بالإنخليزية: نان ريليجيوس 201-16[181005)؛ وهذه كلها 
مصطلحات سلبية» نلزم الصمت بخصوص الكليات والطلفات 
والأحلاقيات» ولاندعي آنها تقدم رؤية شاملة للکون (الدائرة 
الأكبر). 

ويوضح المعجم هذه النقطة بجلاء حين يورد رأي ج. م. ينجر 
Yinger‏ ۷ .0 في الوضوع: ررمن الأكثر حكمة في تقديري أن 
نستخدم كلمة ررعلمانية» لنشير إلى الاعتفاد والمارسات الى لاعلافة 
لها بالجوانب غير النهائية (بالإنخليرية: نان التمييت (non-ultimate‏ 
للحیاة الانسانيت ومن ثم فالعلمانية لیست دادو للدین؛ ولاهمي 
بديل منه» إنما هي جرد قطاع واحد من قطاعات الحياة»» أي أن 
العلمانية بهذا العنی لانتعرض من قريب أو بعید لأي منظومات 
معرفية وفيمية شاملة» فهي ليست رژية للعا م. 

ولکن العجم بعد ذلك يتحول عن هذا التعريف» إذ يعرف 
العلماني بأنه رالعقلاني أو النفعي بشکل خالص أو أساسي»» ورغم 
أن مصطلحي ررعقلاني) ورنفعي» مصطلحات مبهمة (هل العقل 
قادر على تحديد ماذا ينفع الناس؟). إلا أن الاستخدام الشائع هما 
يؤكد الحانب الادي عادة على حساب ماهو مفارق ومتجاوز لعالم 
ار 

وعلى أية حال يطرح العجم هذه التعريفات السلبية» أو الي 
تدعي الحيادية ا لیعرف العلمانية باعتبارها منظومة متکاملة 
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تحتوي على ميتافيزيقا واضحة ورژية شاملة للكون» ففي مدحل 
ر«العلمنة» يشير العجم إلى أن ثمة استخدامات أساسية في العلسوم 
الاحتماعية نقلها العجم عن مقال للاري شاینر Larry Shiner‏ 
بعنوان ررمفهوم العلمنة في البحوث التجريبية»: 

ا "اسان دن و ترا وار مر و الماك و ال سسات [الدينية 
الهیمنة] تفقد مکانتها ونفوذها). 

۲- الفصل بين المجتمع والدین (إن ذروة هذا النو ع من العلمنة هو 
ظهور عقيدة ذات طابع داحلي [حَوّانی] حض. لاتوثر في الوسسات 
ولافي الأفعال الجماعية). [وحتی الآن یتعامل العجم مع الدائرة 
الحزئية» ولكنه يبدأ في التعامل مع الرؤية الكلية الكامنة حتى يورد 
أو حه العلمانية الأخرى]. 

۳ الوكر علی الياة الادية ی الوقت الراهن بدلا من [التطلع 
إلى] مستقبل روحي زان ذروة عملية العلمنة هي يتمع مُستوعب 
تماما في مهام الحاضر العملیة). 

٤‏ اضطلا ع منظمات غير دينية بالوظائف الدينية (المعرفة وأنماط 
السلوك والترتيبات الوسسية الى كان يُنظر إليها [في مرحلة سابقة] 
باعتبارها تستند إلى القوة الإلحية» يعاد النظر فيها لتصبح ظواهر من 
إبداع الإنسان وحسبء فتقع تبعتها على الانسان وحده). 
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ه احتفاء فكرة المقدّس (يفقد العا م تدريجياً طبيعته المقدّسة عندما 
يصبح الانسان والطبيعة حاضعین للتفسيرات السببية العقلائية 
وللتوظيف). 

5 إحلال المجتمع العلماني محل ابحتمع المقدّس رأي العمليات ال 
يتحول امحتمع من حلاها من مرحلة ينظر فيها إلى جميع الظواهر ذات 
المعنى باعتبارها مقدّسة» إلى مجتمع ينظر إلى جميع الظواهر تقريبا من 
منظور نفعي» ومن ثم يمكن نبذها حين ينتهي نفعها). 

ومن الواضح أن هذه الصفات كلها لها علاقة بالحوانب النهائية 
لحياة الإنسان» وتحاول أن تقدم إجابة كلية» وهي أيضاً تلمح إلى أن 
الفلسفة الى ترتكر إليها العلمانية هي الفلسفة المادية. 

ال والعلماتية باعتبا رها ارام یا اعا له بار 
النهائية» في مقابل العلمانية باعتبارها رؤية شاملة للکون» والتارجح 
بینهما أحيانا) نحده في الکتابات العربية» فالد کتور محمد أحمد خلف 
الله یعرف العلمانية بأنها ررحركة فصل السلطة السياسية والتنفيذية 
عن السلطة الدینية؛ ولیست فصل الدین عن الدولةه ولاقنم ح رکه 
الع اه شین لفیا سامت إل في ل ات ان 
الواحدة منهما لن تحل محل الأحرى أو تلغیها؛ وإنما تعمل حرة 
مستقلة من غير أن تتأثر بالأخرى أو توثر فيها». (وهو آمر یصعب 
تصوره» فعلی سبیل الثال» في مجتمع يؤمن آفراده عجموعة من القیم 
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الأخلاقية والاعانیة» هل عکن تخیل أن تحكمهم نخبة لاتشاركهم 
الر حعية نفسها ولاتحدد أولوياتها بالطريقة ذاتها؟). 

ویعرف حسين أمين العلمانية بأنها: ررعاولة في سبيل الاستقلال 
ببعض محالات المعرفة عن عام ماوراء الطبیعف وعن اه 
الغيبية»» (وهو مايعي القبول بدور المسلمات الغيبية في بعض االات 
الأخرى). 

ويذهب وحيد عبد ابید إلى أن العلمانية (ثي الغرب) ليست 
أيديولوحية أو نظاما فكرياء وإنما جرد موقف حزئي بتعلسق باحالات 
غير المرتبطة بالشؤون الدينية (غير النهائية)» ويميز الدكتور وحيد عبد 
اجید بين رراللادينية» ورالعلمانية»» فهو یری أن الصراع بين اللوك 
والسلطة البابوية» وظهور العلم التجريي المنفصل عن الدين» وسيادة 
مفهوم سلطان العفل» هي الى أدت إلى ظهور العلمانية اللادينية. 

ولكن بعد الثورة الفرنسية نحت العلمانية الغربية منحی وسطياً 
يختلف بوضوح عن الابحاه اللاديي ويدافع عن التسامح الديي» 
ولاتقوم العلمانية بهذا المعنى العاصر على الفصل بين الدین والدولة 
كما هو شائع لديناء وإنما على الفصل بين الكنيسة ونظام الحكم 
كما لاتقيد دور الدين في احتمع لأنه مجتمع حر أساسه ا 
الخاصة؛ ونتمتع فيه الكنائس والوسسات الديينة بإمكانات واسعةء 
ولذلك ظلت المسيحية نشيطة في كل الدول العلمانية» وتمارس 
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آنشطتها الداحلية والخارحية بلاقيود ولايتعارض ذلك مع حرية 
العقل» ال هي من نتاج رسوخ الدعقراطية قبل كل شيء. 

والتعريفات السابقة للعلمانية لم تجعل منها رؤية شاملة للعام» ولم 
تعطها صفة العالمبة والشمول» كما قلصت من نطاقها لتشير إلى احال 
السياسي» ورعا الاقتصادي» ول تمتد بأية حال لتشمل ابحالات 
الأحرى للحياة» أو الحوائب النهائية (القيم الأحلافية ‏ القيم الدينية)» 
ومن ثم فهي لانشمل کل حوانب الواقع ولاكل تاريخ البشرء 
وتسمح بوجود حير غير علماني (مطلق - كلي - نهائي - غائي - غير 
مادي) يسمح بانفصال الإنسان عن الطبيعة وبإمكانية تجاوزه هاء 
ويدرك مالا واسعا للمطلفات (الإنسانية والا حلافية والدينية)» 
ولفكرة الجوهر والكليات» ولذا فهذه العلمانية تتسم بقدر الثنائية 
(غير المادي مقابل المادي ‏ الانساني مقابل الطبيعي ‏ المطلق مقابل 
السبي - الأحلاقي مقابل غير الألاقي ‏ الكل مقابل الجزئي - الثابت 
مقابل المتغير) كما تنسم بقدر من التعددية الحقيقية ولاتتبنى النماذج 
الواحدية الادية الساذحف فالرؤية المادية الحقة رؤية شاملة للكون 
(الطبيعة والإنسان)» لاثقبل النجزئة ولا الثنائية ولا التجرید. ولاتحاوز 
سطح الحركة الدائمة» بل تری أن قانون المادة يسسري على الإنسان 
رفي کل بالات الحياقع سریانه على الا شیاء والطبيعة. 

وغذا السیب عدا مفکرا رعلمانيا غريا بارزا مفل فواد زکریا 
يصف العلمانية بأنها: رالدعوة إلى الفصل بين الدین والسياسة» 
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ولكنه يلزم الصمت الكامل خصسوص محالات الحياة الأحرى 
(الاقتصاد - الأدب ‏ الجنس.. إلخ)» ثم بحده في که المهم العنون 
(في النموذج الأمريكي) یصف ابحتمع الأمريكي بأنه ربجتمع مادي»» 
بل من ررأكثر المجتمعات مادية قي عالمنا المعاصر» الي عير في الإنسان 
باعتباره كائنا لايعمل إلا من أجل المزيد من المال» ومن الأرباح» ومن 
المستوى الادي المرتفع. ويرفض فواد زكريا هذه المادية العدمية الي 
تؤدي بالإنسان» ويضع مقابلها ررالقيم الانسانية والمعنوية»» ثم يطرح 
رؤية للانسان عنتلفة عن الرؤية المادية الي تهيمن على المجتمع 
الأمريكي» فما يحرك الإنسان - حسب هذه الرؤية الانسانية - «ليمست 
الماديات وحدها.... لأن في الإنسان قوى تعلو على السعي المباشر 
إلى الكسب والاقتنای» أي تعلو على المادية» وقي تصوري أن هذه 
الثنائية هي الي تجعل من الإنسان ٍتسانا. 

الثنائية نفسها والإصرار نفسه على وجود الحيز الإنسائي النفصل 
عن الحيز الطبيعي الادي نحده في تعريف محمود أمين العالم للعلمانية» 
الذي يبدأ بالقول: إن العلمانية ليست جرد فصل الدين عن الدولة» 
وإنما هي ررژية وسلوك ومنهج». ولكنه حين یعرف هذه الرؤية نحده 
يعطيها مضموناً خاصاً للغاية» إذ يقول: ررإن هذه الرژية تحمل الملامح 
الجوهرية لانسانية الانسان» وتعبر عن طموحه [الثنائي] الروحي 
والمادي للسيطرة على جميع العوقات الي نقف في طريق تقدمه 
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الادةء ولم يتم تفکیکه (ورده) إلى عناصر الادية الأولية» کل هذا 
يع أن علمانية حمود العالم ليست مادية» ولاترفض فکرة الكل 
والحجوهر والرو ح والطلق والغاية (تقدم الانسان وسعادته وازدهاره)» 
في هذا الاطار يرى العام أن ااا ارت الدین ربل لعل 
العلمانية تکون پات نی للتجدید الدیی نفسه عا يتلاءم 
ومستجدات الحياة والواقع»» إن العلمانية كما يراها الأستاذ العالم 
تارك حيرا كبيرا للانسان ومطلقاته و منظومانه. 

والتعريفات الحزئية السابقة للعلمانية رال تسمح بقدر من الثنائیف 
وباستقلال الظاهرة الإنسانية عن الظواهر الطبيعية/المادية» ومن ثم 
تسمح بوجود حيز إنساني) تقف على طرف النقيض من تعريف 
العلمانية الي تتعامل معها باعتبارها رؤية شاملة للکون» ترى أن عالم 
الادق» عالم الحواس الخمس» هو البداية والنهاية» ویقزب محمد رضا 
حرم من هذا التعريف الشامل فهو یتحدث عن التحديث باعتباره 
مسار التاريخ إلى المستقبل»» وهو عملية تراكمية ,رفليس غير 
الحديث إلا ماهو أحدث مندء وليس من سبيل إلى المستقبل غير 
الاستمرار في تعاطي الحداثة» (والنظرة النراكمية تشير إلى أن الصورة 
الكامنة في حطابه هي صورة المادة الي تنزا کم ذرة فوق ذرة)» وعلى 
كل يوضح محمد رضا حرم الأمور حینما يتحدث عن التموذج 
الكامن وراء التحديث فیقول: إن الإطار اللازم لعملية التحدييث هو 
العلمانية ررفالعلمانية في الغرب هي العلم المعاصر». 
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حتی الآن نتحرك في إطار رؤية فلسفية مادية واضحة» يحاول 
صاحبها أن يدفع بها إلى نهايتها النطقية حين يقوم بتطبيقها على 
الواقع الاجتماعي فيقول: «العلمانية من العالم؛ والعلم‌اني هو 
الإنسان.. المشغول بأمور المعاش في الدنياء ويقابله الكاهن المنقطع في 
المؤسسة الدينية»» فكأننا نقف هنا أمام نقيضين بسيطين متطرفين: 
إنسان منشغل بأمور الدنیا» وكاهن مُستوعب في أمور الآحرق 
وبطبيعة الحال يُفضّل الدكتور رم الانشغال بأمور الدنیا وحسب» 
ررومع شطب الكاهن من جماعة المسلمين؛ لايبقى غير السوول بأمور 
المعاش قي الدنيا»» أي أن كل الناس في العالم الاسلامي مشغولون 
بأمور الدنيا وحسب. ومن ثم يصل محمد رضا حرم إلى نتيجة مذهلة 
وهي أن: رركل المسلمين بالتالي علمانيون»» ولكن حيث إن الانشغال 
بأمور المعاش مسألة إنسانية عامة» فإن محمد رضا محرم لايتردد في 
القول: ررإن الناس علمانبون بالفطرق» أي أن العلمانية مسألة لصيقة 
بالطبيعة البشرية» وهذا هو المسار الطبيعي للحضارة الإنسانية» نما 
يعي أن العوكة مسألة حتمية هي الأخرى. 

ورغم صلابة تعريف محمد رضا حرم وصرامنه وبساطته إلا أنه 
مع هذا يتأرجح EE‏ نو كو اسهد وا باق اسان 
بأمور الدنيا» بده يضيف عبارة «في إطار نسق من القيم إيجابي». 
وهذه الإضافة غير متسقة مع بقية تعريفه» هل هذا يعي أن الحداثة 
(والعلمانية) تحتاج إلى منظومة قيمية ليست كامنة فيهاء أي إلى 
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مرجعية آحری؟ إذا كان الأمر كذلك من أين سناأتي بهذا اللسق 
الإيجابي من الفیم؟ ألا يعي هذا أننا نقف ضد رالسارات الحتمية»؟ 
وهذا يذ کرنا بعبارة هوليوك عن ررإصلاح حال الإنسان بالطرق 
الادية دون التصدي لقضية الابعان بالقبول أو الرفض». 

وإذا كان ثمة تأرجح بين الداثرتین في تعريف محمد رضا محرم» فان 
تعريف مراد وهبة واضح تام الوضوح صلب تمام الصلابة» فهر 
يذهب إلى أن «الفصل بين الدين والدولة» ( الدائرة امزئية الصغيرة) 
هو جرد معلول لعلف هذه العلة هي الرؤية الشاملة الكامنة (الدائرة 
الأكبر) وراء مثل هذه الإحراءات» فيذهب إلى أن العلمانية هي 
ررحدید الوجود الإنساني [كل الرحرد الإنساني] بالزمان والشاربخ» 
وهو يوضح لنا ماذا يعي بقوله هذا حين يقرر أن العلمانية هي 
رالتفکیر في السبي عا هو نسبي وليس عا هو مطلق». ورالنسبي 
[حسب وصفه] لايجاوز هذا العالم»؛ عام الزمان والتاریخ والادة 
والحواس الخمس. ويزيد مراد وهبة المسألة وضوحا حين یتحدث عن 
رو حلة المعرفة كتجسيد لوحدة الكون [أي وحلة الطبيعة 
والإنسان]»» أي استيعاب الانسان ف المادي» ولذا فهو يبشر بتأسيس 
علم ثلاثي «ريوحد بين الفيزياء والسياسة والفلسفة» (ألا يذكرنا هذا 
باسبینوزا؟). 

انطلاقاً من کل هذا يرى مراد وهبة أن العلمانية «هي السار 
الانساني في حضارتنا»» أي حضارة کل البشر في كل زمان ومکان 
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(هل العلمانية والعولة هما الشيء نفسه؟). ومن هذا المنظور قام 
بالدفا ع عن التطبيع مع إسرائيل (ألسنا حضارة مادية واحدة؟)» كما 
قام بتأييد حالف كوبنهاجن بقوله: إن مادفعه هذا إعانه بفلسفة 
التنوير القائلة إنه رلاسلطان على العقل إلا للعقل وحده» (وهذاهو 
أحد تعريفاته للعلمانية ضا 

ومايعنيه مراد وهبة هو بطبيعة الخال العقل الادي» أي العقل الذي 

لايتجاوز هذا العالم» ولايتحرك إلا في إطار النموذج الطبيعي/الادي» 
وهو نموذج عام لايعرف الخصوصيات ولالثنائيات» ولايفرق بين 
حيز إنساني وآحر طبيعي/مادي» یرد كل شيء إلى المادة» والمادة 
وحدهاء ما يعي أن الانسان يتحول إلى كائن طبيعي/مادي» يستنبط 
معلوماته من التجربة الحسية» وأحلاقه من حركة ا لطبيعة/المادة 
وكل ماهو إنساني یتفکك ويرد في نهاية الأمر وفي التحليل الأحير 
إلى أصول مادية وتاريخية. 

ویتحدث الكاتب السوري (المقيم في باريس) هاشم صاخ عن 
««أوربا علمانية» متحررق عقلانية» لاأثر للأصولية الدينية فيها»» كما 
يتحدث عما يسميه ررمعجزة الحداثة» وعن ررحظ أوربا أو سر تفوقها 
على بقية سكان العالم» ونجاحها الذي يخطف الأبصان» بعد هذه 
الغنائية الصوفية القصيرة في وصف المعجرة العلمانية بنورها التدفق» 
ین لنا هاشم صاخ النموذج الكامن وراء هذه العجزة وهو اندلاع 
أكبر ثورة علمية وورحية في تاريخ البشرية في أورباء أنت ما يسميه 
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«الصورة العلمية»» وفي توضیحه هذه الصورة العلمية یعطینا هاشم 
صالح ملامح النموذج الکامن وراء العلمانية كما يعرّفها بأنها ررصورة 
الكون الفيزيائي الوخّد الخاضع للقوانین [والرحعیة] الصارمة للفيزياء 
الرياضية... هذه الفيزياء الرياضية تفس الظواهر كافة» سواء في حال 
العلوم الطبيعية» أم في جال العلوم الإنسانية»» أي أن معجرة احضارة 
الغربية وسر بحاحها وتقدمها یکمن في أن الإنساني يخضع للقوانين 
الصارمة للفيزياء الرياضية (وهذا في تصورنا هو تفكيك الإنسان 
الذي يودي ف نهاية الأمر إلى احتفاثه). 

وقد استخدم الكائب السوداني عبد السلام سيد هد صورة 
حازيق قريبة من صورة الدائرتين النداعلتین الق نستخدمهاء لوصف 
العلاقة بين التصورين ابحزئي والشامل للعلمانية» إذ إنه يرى أن 
العلمانية مكونة من دوائر ثلاث متداحلف أما الدائرة الأولى (ولنسمها 
ررعلمنة السياسة») فهي مبدأ فصل الدين عن الدولة» أي إنها علمانية 
تنطبق على عالم السياسة وحسبء وتلزم الصمت بخصوص الحير غير 
العلماني والثنائيات والمطلقات والمرجعيات غير المادية» أما الدائرة 
الغانية (الأكثر اتساعا) فهي العلمنة الفكرية «المتمئلة في بروز الفكر 
العقلاني الطبيعي» (المرجعية المادية)» ثم يتحدث بعد ذلك عن الدائرة 
الثالشة رالی تشمل الدائرتسين الأحريين) الي يسميها ررالعلمنة 
الاجتماعية» (أي تطبيق الرژية العلمانية الشاملة على الدشاطات الي 
تحري في امختمع) ويعرفها بأنها تقوم على إحلال منظومة متكاملة من 
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القيم والأخلاق والعلائق الانسانية أو رالانسيةي مقابل رالدینیق» 
وهكذا ننتقل من التعريف ابزئي إلى التعريف الشامل» ومن الدائرة 
الصغيرة ذات النطاق امحدود إلى الداثرة الكبيرة ذات النطاق الكلي 
الشامل. 

ورغم آن عزيز العظمة لايستخدم صورة الدوائر الثلاث الا أنه 
من الواضح مدرك ماما لضیق نطاق التعریفات الحرئية» ولذا ففي 
تعریفه للعلمانية يتبع استزاتيجية تعريفية لاتختلف کثیرا هن استراتيجبة 
عبد السلام سید آهد وان کانت اكير تفصيلية e‏ ودن 
فیعرّف مایسمیه رروجه العلمانية السياسي» بأنه رعزل الدین عن 
السياسة» ورالاستقلال اللسبي للمجتمع الدني عن التحکم الرسمي به 
وتات ومعاملاته ومبادلاته وفقاً لبادی الأکثرية وعشائده وشرائعه 
مما يعي الساواة بين الواطنین جیعا آمام القانون» بغض النظر عدن 
انتماءاتهم. الدينية أو المذهبية أو الطائفية أو الإثنية» كما تعي صياغة 
حرية الضمير والعتقد للجميع!» (يشير عزيز العظمة إلى مايسميه 
ردو حه العلمانية المؤسّسي»م وهو راعتبار المؤسسة الدينية موسسة 
خاصة كالأندية واحافل»» وعکن أن تنضوي هذه تحت وجه 
العلمانية السياسي). 

ولكن» كما يقول الدکتور مراد وهبة» كل هذا عبارة عن معلول 
لعلة» أي إنه تب لمنظومة فلسفية كامنة وراء كل هذه الاجراءات 
والمفاهيم. ولحسن حظنا لاين كنا العظمة مع عالم المعلولات اللدحصر 
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في نطاق الدائرة الصغيرة» الذي قد يعني احسار الدين» ولکنه لايع 
التصدي لقضية الإبمان والمرجعية الفلسفية والمعرفية النهائية للمجتمع» 
بل بنحده يوسّع من نطاق تعريفه فيتحرك في جال أوسع من وجه 
العلمانية السياسي» فیتحدث عما يسميه رو جه العلمانية المعرقي» 
ويصفه بأنه ررنفي الأسباب الخارقة عن الظواهر الطبيعية والتاريخية» 
وهو مايعئ الا کتفاء بالأسباب المحسوسة المادية وقوانين الح رکف» کل 
هذا يعي الإيمان برردنيوية هذا الواقع» وحركيته وتحولاته»» أي ماديته 
الكاملة (مرجعيته المادية). 

وانطلاقاً من هذا يرى العظمة أن العلمانية تؤكد ررأولوية 
اللانهائية»» أي اعتبار حركة اجنمع حركة مستمرة لانهايات 
ولاغائیات شاه ررح ركة منفتحة آبدا على التحول»» ولذا فهو لايرفض 
الرؤى الغيبية وحسبءوإئما يرفض أيضاً «الرؤى الماهرية» أي أنه 
ينكر وجود الماهيات والثوابت والكليات والغائيات» وهذا یمق أنه 
قفر قفزة واسعة للغاية إلى عال مابعد الحداثة؛ إن المنطق الداعلي 
لأطروحته وتضمیناتها الفلسفية ينطري على رفض للتعريفات الي 
تمكث داحل نطاق الدائرة الصغيرة لاتتعداهاء مثل تعريفات حلف 
الله» وحسين أمين» وفؤاد زكرياء وعمود أمين العا م. 

ثم يتحدث عزيز العظمة عما يسميه روحه العلمانية الأخلاقي» 
(أي إنه يتحرك من امال الفلسفي اجرد إلى امال المجتمعي المتعين) 
وسنجد المادية والحركية والسيولة نفسهاء فجوهر المنظومة الأحلاقية 
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العلمانية - من وجهة نظره ‏ هو عدم ربط الأحلاق بالثوابت» ولغا 
ربطها بالتاريخ والزمن (المعطى الزمي المادي الباشر - الأمر الواقع ‏ 
الظروف الوضوعیة), لكن العظمة يتحدث ‏ مع هذا بعد ذلك عن 
ربط الأحلاق والوازع بالضمير بدلاً من الإلزام والتزهيب بعقاب 
الاخحرق ومن حقنا هنا أن نسأل ‏ نحن الذين سعناه يتحدث عن 
التاريخ والزمن باعتبارهما مصدر الأحلاق ‏ من حقنا أن نتساءل عن 
ناه هنا الو وهل هر آیضا خاضع للزمان والتاريخ» أم مستقل 
عنهما؟ السؤال بلاغي لأن العظمة قرر من قبل أن الأحلاق نتاج 
التاريخ والزمن» ومن ثم بمكننا افتزاض أن هذا الضمير هو الآخر أمر 
متغير بتغير الزمان» لايختلف اخحتلافاً جوهرياً عن الأخحلاق الي لاعلاقة 
ها بالثوابت. 

ثم يوسّع العظمة من نطاق تعريفه بحيث تصل العلمانية إلى 
مستوى الظاهرة العالمية الكاسحة والحتمية فيسميها راز مانية العالمية» 
(هل تختلف هذه عن العولمة؟) ثم يؤكد لنا أن مسيرة التاريخ الكوني 
آيلة إلى العلمانية الي تتبدّى ‏ حسب وجهة نظره ‏ في تاريخ 
الإنسانية بأسره» فهي ذات روحهة تارينية» على نحو مقرر» لاانفكاك 
عنه على جميع الصعد»» وهو أمر تمليه «رالفیم العالمية» أي أن الدائرة 
الشاملة تسم لتشمل كل الزمان والمكان في العصر الحديث. (وهنا 
يحق لنا أن نسأل مرة آحری: ماهي هذه القيم العالمية؟ مامصدرها؟ 


مامضمونها؟ هل أشم هنا رائحة المبتافيزيقا رروالرؤى الماهوية؟) أين 


بصطلح العلمالية ۷ 


ذهبت رالاولوية اللانهائية»؟ يبدو أن هذه رالقیم العالمية» مفهوم 
هيجلي يشبه العقل المطلق» أو الحتمية التاريخية وکل هذه المطلقات 
الي حرك التاريخ بأسره» ولكنها مع هذا كامنة في المادة والطبيعة 
والزمن» وغير متجاوزة هم ومن ثم لاعکن أن نتحدث عن عدم 
اتساق هنا بين رالقیم العالمية» من حهة وررالرمن والتاريخ» مسن حهة 
أخرى. 

مر لطم با کی السو عا E‏ 
رالكونية الفكرية» (أو الزمائية العالمية) ليست مؤسسة على أي قوانين 
أحلاقية أو مطلقة» غير خاضعة لقوانين التطور المادي (التاريخ 
والزمن)» وإما تستند إلى ررم ر کب علماني من النفعية والعلموية 
والتطورية». (هل ررالاطررية» هذه. محاولة لبقة من حانبه لتحاشي 
ذكر ررالداروينية»؟). مهما كان الأمر فان الفلسفات الفلاث الي 
ذكرها هي فلسفات ذات مرجعية زمنية مادية» لاتيمش الدین 
وحسب وإها تهمّش المطلقات والغائيات الإنسانية» وفكرة الكل 
وأي شکل من أشكال الثباث» وأي شكل من أشكال ا مخصوصية» 
فهي رركونية) وررعالمية) وررحتمية». 

من الطريف أن الموسوعة البريطانية (طبعة ۱۹۷۹) لايوحد فيها 
مقال مستقل رفي الحرء الرئيسي ماكروبيديا) عن العلمانية» ولکن 
توجد إشارات كثيرة عنها في المقال المعنون ررالتحديث». فكاتب 
القال يذهب إلى أن العلمنة مي العلاقة المميزة للمجتمع الحديث» 


۷٦‏ الد کتور عبد الوهاب السيري 
الذي يجب أن يعمل دون اهتمام كبير بالدين أو الأحلاق أو 
اللعماليات أو اعتبارات المكانة» فتوجهه الأساسي يجب أن يكون نحو 
ررتعظيم الكفاءة». 

ومع هذا عثل مصطلح ررالكفاءة»» الذي يستحدمه كائب القال» 
مشکلت فالکفاءة تتحدد في إطار افدف والغاية الي يحددها الممتمع 
لنفسه فالکفاءة في احتمع الصري القدیم - على سبیل الثال - كانت 
تتحدد من خلال مدى النجاح في التحنيط أو بناء الأهرامات» أما في 
احتمعات الغربية الاستعمارية فکانت تتحدد على أساس القدرة على 
الغزو والنهب وسلب الشعوب مصادرها الطبيعية والبشرية أما في 
احتمع الصهبوني فهي لانتحدد على آساس تحقيق العدل والمساواق 
وإنما على أساس مدی التجاح في قمع العرب وسلبهم أراضيهم. 

ولذا فنحن لانزال في حاحة إلى معرفة النموذج الکامن؛ النظومة 
القيمية الکامنة وراء واحهة الحياد الى تختبی وراءها كلمة رركفاءة». 
وبقية القال لسن الط تساعدنا على ذلك. اذ یشول کانبه: ان 
عملیات العلمنة توجد في سياق احتماعي كلي» وتتأثر بالتحولات 
الاجتماعية» وتتزايد في الدرحة ویتسع نطاقها حالما وصلت إلى درجحة 
كافية» يصبح فيها ثموها في بالات المعرفة والتكنولوجيا والاقتصاد 
آمرا نابعا من داخلها بشكل مستمر» ولايحتاج إلى دفعة من خارحهاء 
فكأن تعظيم الكفاءة ‏ في تصوره ‏ مرتبط باضطراد نمو المعرفة 
والتكنولوجيا والاقتصاد. 


مصطلح العلمانية ۷۷ 

ورغم أهمية مایقوله الکانب. فاننا مازلنا في عام الاجراءات (أو 
إن استحدامنا عبارة مراد وهبة العلولات) ولانزال نبحث عن 
الموذج العرفي (العلة) فهو لم يقل شيئاً بعد عن الانسان: منظوماته 
القيمية - علاقته بعالم المادة ‏ مقدرته على التجاوز. فيعرّف العلمانية 
بأنها «ننطيم النشاط الانساني بشكل عقلاني»» ثم عرف العقلاني 
بأنه «مایدور حول القيم والأنماط اللاشحصية والنفعية (لاحول القيم 
والأفاظ الطقوسية والتقليدي). ثم يويد الأمر وضوحا بان ين 
مصدر هذه القيم والأتماط بقوله: ررإن العرفة العلمية هي الکون 
الح ركي الأساسي «النهائي) للمجتمع الحديث [العلماني]». ثم يزيد 
المسألة تحديدا بقوله: رريجب ألا نخلط في هذا السياق بين العلم 
والندشاطات الفكرية وأشكال المعرفة الأحرى الي لاتستند إلى 
الإجراءات التجرييية (الإمبريقية) مثل الفلسفة واللاهوت.. إن العلم 
بمثل تطبيق مبادئ العلمنة بلاحدود تقریبام. ثم يتحدث الولف عن 
النسبية الكامنة في مثل هذا الموقف: ررإن مبداً التغير المؤسسي الدائم 
هو جزء عضوي من منهج العلم نفسه إذ إن أطروحات العلم كلها 
مؤقتة» تتغير حسب إحراءات معروفة موحدق والعلم مکتف بذاته. 
مستقل عن الجتمع» لأنه لايمكن لأحد التدحل لي قيمه ومعاييره دون 
تحطيم إبداعه»» أي إن الحداثة العلمانية ليست تبني العلم 
والتكنولوجيا ومناهجهما ثي إدارة اجتمع وحسبء وإئما هو تبني 
العلم والتكنولوجيا المنفصلين عن القيمة (الإنسانية والأحلاقي ة 


۷۸ الد کتور عبد الوهاب السيري 
والدينية) حیث تصبح قيم العلم والتکنولوجیا (المادية) هي القیم 
الوحيدة الي يدير بها الانسان حیاته. 

ثم ينبهنا الكاتب إلى بعض النتائج الناجمة عن هذه المادية والنسبية 
المطلقة» فيشير إلى أن استقلالية العلم عن المجتمع لاتمنعه من أن یکون 
له تضمینات أحلاقية واحتماعية (أي إنها رؤية شاملة للكون). وهذا 
من أكبر مصادر التوتر في المجتمع الحديث» ويضرب مثلاً على ذلك 
بقوله: إن العلمنة الترايدة تؤدي إلى الابتعاد عن نسق واحد للقيسم» 
والاقتراب من التعددية (أي تعدد المنظومات القيمية وتضاربها). 
ولكن هذه التعددية تؤدي إلى تقويض (تفكيك) أساس النظام 
الاجتماعي المتكامل الذي يستند إلى مجموعة من القيم والمعايير 
الشتر كة» و کاتب مقال الموسوعة البريطانية يشير بذلك إلى علاقة 
العلمانية بالانجاه نحو التفكيك» وبعالم مابعد الحداثة الذي لامركر له 
(دون أن يستخدم مصطلح ررمابعد الحداثة»). 

ومولف مدخل «التحديث» في الموسوعة البريطانية محقٌ تماما فيما 
يقول» ولعل أكبر دليل على هذا وجود عائلة كاملة من الأفعال في 
اللغة الإنجليزية (والفرنسية) تبدأ بالقطع دي 06 وتستخدم لوصف 
عمليات التحديث العلماني وماتتضمنه من «تفكيك». وقد ذكرنا من 
فا و ا جيرا زو نم ررحي كر اط کت 
deconstruct‏ وعكننا الآن أن نذ کر فعسل ردي ميستفاي 
لاسرع (نر ع السر عن الظراهر) وتعي أن يقسوم الانسان 


بصطلح العلمانية ۷۹ 


بتفكيك الظواهر الانسانية وردها إلى قرانین الحركة الادية العامة (اليّ 
تحكم عالم الحواس الخمس)» وبدلك یتضح أن الانسان إن هو إلا 
كائن طبيعي/مادي» لايختلف عن الذئاب أو الکلاب فتنزع امالة 
الي تحیط به باعتباره كائناً مركباء يحوي داحله من الأسرار والغيب 
مالايمكن الوصول إليه» وما جعله عن حق مركز الكون. 

وهناك فعل رردي بنك kصاطع»‏ ررکشف حقيقة الأسطورة» 
الذي پستخدم عادة للدشارة إلى أية عملية تهدف إلى تحطيم أية 
لیات از أي تيل أو أية أحلام نبيلة بالتجاوز قد پشعر بها الانسان» 
وذلك حقى يكتشف بصورة لاتقبل الشك حقيقة دوافعه 
لمادية/الطبيعية. و کثیرا مايشار إلى هذا الوقف بأنه ررواقعي»» لأن 
تقبله هو تكبف مع الأمر الواقع الذي لاأسرار فيه» والذي یضرب 
يجذوره في عالم الطبيعة/المادة. (وهذا يُفسّر تزايد استخدام 
«الأيروني» [الاحساس بالفارقة وسخرية الوقف] في الآداب الغربية 
الحديثة» فهو صيغة أسلوبية تهكمية تهدف إلى تنبيه الانسان إلى 
وجود فرق شاسم ين احلامه اللبيلة ان و السماء وواقعه 
الخسيس الذي لا آسرار فیه الساقط في حمأة المادة» الخاضع 
لقوانينها). 

ومن الأفعال الأحرى فعل رردي ليود 60100 أي ((يعسري)) 
ورریکشف» وریفضح»» وعادة مايستحدم هذا الفعل للإشارة إلى 
فضح أوهام الانسان عن نفسه» وتصوره أنه ختلف عن الكائنات 


۸۰ الد کتور عبد الوهاب السيري 
الطبيعية الأحرى. ومن خلال عملية التعرية يصل الانسان إلى حقيقته 
باعتباره كائناً طبيعياً ماديا ليس له حيزه اشاصء حاضع للشانون 
الطبيعي» ومن ثم فمحاولة حاوز الذات الطبيعية وقوانین الطبيعة 
وتأكيد مركزية الانسان هي وهم لاأکثر ولاأقل. 

أما فعل رردي هیومانایزیشن طونام2نصعحصطعل) رحرید الانسان 
من حصائصه الانسانية) فتعيي انکار وقمع تلك الصفات والأفكار 
والنشاطات ال تميّر الانسان من غيره من الکائنات» ومنع تحقيق 
الامکانیات الانسانية للانسان رق مثابل حصائصه الطبيعية الادية الي 
يشرك فیها مع غبره من الکانسات)» وتستستم العبارة للاشارة إلى 
تلك الاحاهات في الحضارة الحديئة الي تجرد الانسان من نسانیته 
وتحوّله إلى شيء ضمن الأشياء أي تستوعبه وتتکر عليه حرية 
الاختيار والمقدرة على التحاوز وتحقيق كليته الإنسانية المركبة 

المتجاوزة للحتمیات الطبيعية المادية وللأنماط الطبيعية المتكررة. 

ومع أن الكلمة تتواتر في العلوم الاجتماعية الغربية بشكل عام؛ 
لوصف جانب مهم من حياة الانسان قي العصر احدیث إلا آنها 
تظهر بشكل واضح في الأدب وف النقد الأدبي» فالأدب الحدائي قد 
رصد بعناية فائقة كيف يتحول الانسان إلى ماهو دون الانسان. أما 
في النقد الأدبي» فالموضوع أكثر تواتراه وقد لاحظ لو کاتش ماسماه 
بسقوط الذات المتكاملة وسقوط الشخصية في الأدب» وهو مايعبّر 
عن تزايد معدلات رید الانسان من خصائصه الانس‌انیف 


بصطلح العلمانية ۸۱ 
فالشخصيات الأدبية في القرن التاسع عشر شخصيات لما مات 
فريدية متكاملة تتطور فرديتها من خلال التفاعل الاحتماعي» أما 
شخصيات الأدب الحدائثي فهي تعيش في عزلة كاملة بين عناصر 
بحردة متصارعة لابمكن للإنسان التحكم فيهاء أو تواجه ألغازا لاحل 
اذام ای ا یبا لامعتی لد و كفل لو قا أن ا امن 
التعبيري والتكعبي يتم تفكيكها ثم يعاد تركيبها على أسس هندسيق 
ولكنها تختفي تماما في الفنون التجريدية. 

وهذا أيضاً هو الموضوع الأساسي في مقال خوزیه أورتيجا بي 
حاسیت )١9555-1887(‏ ررجرید الفن من الخصائص الانسانیت» 
فهو يرى أن الفن الغربي (حتى القرن التاسع عشر) كان یتعامل مع 
الواقع العیش, ولذا كان الفن متلشا عضمونه الإنسائي» وكانت 
الأفكار الفنية تشير إلى أشياء في عالم الإنسان والطبيعة» أما في القرن 
العشرين» فان الفن قد ثم تفريغه من مضمونه الانساني وأصبح فنا غير 
ٍنساني» لا لأنه لايحتوي على أية مات إنسانية» وإنما لأنه متحرد 
بشكل واع من أية خاصية إنسانية» وتظهر لاإنسانية هذا الفن في 
اتجاهه نحو التجريد» وقي تحاشيه للأشكال الحية (بل واشتزازه منهاء 
وهو مايُعبّر عن اشمئزاز کامل من الحضارة الإنسانية بأسرها)» وقي 
محاولة تحاشي أي مضمون انساني أو حي» أصبح الفن يشبه اللعبة 
ال لاتخضع إلا لقوانينها هي» وهذا الفن لايتعامل مع موضوعات 
الانسان الکبری» وإثما هو فن صغير يرفض احاكاة ويلجأ إلى الرموز 


۸۲ الد کتور عبد الوهاب السيري 


الغلقة ولتکشف عناصر الفارقة» وهذا الفن لارسالة له بل وی كد 
أنه ليست له أية نتائج ذات طابع متجاوز» والسمة الأساسية هنا هي 
تراحع ماهو إنساني ومتعین وحي» وظهور ماهو نمطي شيعي بحرد» 
غير إنساني» واحدي مادي. (يعبّر ماكس فیبر عن العنی نفسه ولکن 
بطريقة مغايرة؛ إذ یقول: ررإن القیم النهائية والسامية قد تراحعت من 
الحياة العامق ما إلى محال متسام من الحياة الصوفية [أي الذاتية بشکل 
متط رف آو إل العلاقات الانسانية الأخويية ذات الطابم الباشر 
والشحصي, ولذا ليس من قبیل الصادفة أن أعظم فنوننا مغرقة في 
النزعة الشحصية وليست ذات طابع [إنساني] عام). 

ومن الأفعال الأخرى فعل رردي سنتر 16666۲ (إزاحة الإنسان 
عن المركز) الذي عادة مایستخدم للإشارة إلى الانسان في الخطاب 
مابعد الحداثي» ويعينٍ أن الانسان قد وضع نفسه في مركز الکون» 
وفرض نفسه كمرجعية نهائية علیه. دون وجه حق» وهذا هو الوهم 
الحميوماني Humanistic‏ الا كبر ومن الواحب إزاحته عن المركز تقاماء 
ومايصبح في ال ركز هو أي شيء آحر غير إنساني» وهو عادة 
الطبيعة/المادة وأية تنويعات عليهاء أو يصبح مركز الكون كل 
الكائنات» أي يصبح بلامركز على الإطلاق. 

ومن أكثر الأفعال شیوعا فعل رردي بيرسونالايز 0606750821120 
(اسقاط السمات الشحصيق الذي یصف اتحاها واضحاً نی اهتمع 
الحديث (علی الرغم من كل الحديث عن الفردية) ویعود هذا إلى أن 


مصطلح العلمانية AY‏ 
الحضارة الحديئة تتسم بالا تجاه نحو التنميط» كما أن الانسان في 
امجتمع الحديث إنسان عملي مرن يحاول أن يتكيف مع واقعه» ولکن 
عملية التكيف هذه تعب في واقع الأمر الخضوع لعملية التنمیط 
وفقدان الإنسان لا يميزه كفرد متفرد» ویصبح كتلة غير متميزة 
العام ليس له أبعاد حَوانية» فهو سطح كامل لاشخصية له ولکنه 
مع هذاء أو بسبب هذاء قادر على أن يلعب آدوارا مختلفة بكفاءة 
عاليةء وما يساعد على إسقاط السمات الشخصية هيمنة النماذج 
البيروقراطية والكمية في المجتمعات الحديئة. 

ومو خر أشار المؤلف السرحي (رئيس جمهورية تشيكوسلوفاكيا) 
فاکیلاف هافل إلى ما أسماه رراسکاتولوجیا اللاشخحصي»» وهو احاه 
نحو ظهور القوی اللاشخصية من حلال آلیات ضحمة؛ مشل 
الشروعات الضحمة؛ والحكومات الى لاوحه لماء وال تفلت من 
التحكم الإنساني وتشكل يد كيرا لعا منا الحديث» وبييّن هافل 
أنه لایوجد فارق حوهري بين شركات كبيرة مشل شل» وآي. بي. 
إم. والشركات الاشتراكية الکبری» فكلها آلات ضححمة يتزايد غياب 
البعد الإنساني منها. ولذلك تصبح مسألة طابع الملكية هنا (أي ماإذا 
كانت فردية أم اجتماعية» رأسمالية أم اشنزاكية) إشكالية غير ذات 
توصبو :1 

وحينما سل هافل عن الأسباب ال أدّت إلى هذا الوضع أجاب 
قائلا: ررهذا الوضع له علاقة ما بأننا نعيش في أول حضارة ملحدة 


۸ الد کتور عبد الوهاب السيري 


[مادیة] قي التاریخ البشري» فلم يعد الناس يحترمون مایدعی الفیم 
الميتافيزيقية العلیا؛ » الین مشل شیفا اعلی مرتبة متهم شید مفعسا 
بالأسرار» وأنا لاأتحدث هنا بالضرورة عن إله شخصيء وإنما عن أي 
شيء مطلق ومتجاوز» هذه الاعتبارات الأساسية كانت فل دعامة 
للناس» وأفقاً هم ولكنها فقدت الآنء وتكمن المفارقة؛ أننا بفقداننا 
إياها نفقد قبضتنا على المدنية» الي آصبحت تسبر بلاأي تحكم من 
جانبنا» فحینما آعللت الإنسانية أنها حاكم العالم الأعلى» في هذه 
اللحظة نفسهاء بدأ العالم يفقّد بعده الإنساني». 

وهناك فعل رردي ميتافيزيكالاير 126لوهلإقتامهاء د06 (ينظر إلى 
العا لم نظرة غير ميتافيزيقية» ويعنٍ أن ينظر الإنسان إلى العالم نظرة 
مادية لاح في الاعتبار غير احسوس والنجاوز لهذا العام الادي» 
عالم الحواس الخمس. 

ومن أهم الأفعال الي تبداً عقطع دي 06 وتفید تفكيك الانسان» 
تلك الي تتعامل مع مفهوم القداسة» وقد أوردنا من قبل بعض 
تعريفات العلمانية الي تذهب إلى أن العلمانية تودي إلى احتفاء فكرة 
المقدس (الذي عکن تعريفه بأنه المتجاوز ط رکة المادة) بحيث يصبح 
الإنسان والطبيعة حاضعين للتفسیرات السببية العقلانية وللتوظيف» 
ويوحد فعلان يبدأان .عقطع دي 06 يؤديان العنی نفسه وهما فعل 
«ردي سانکتيفاي «desanctify‏ أو رردي ساكرالايز 069012 
(نزع القداسة عن العا م) وهما يعنيان نزع القداسة عن الظواهر كافة 


بصطلح العلمائية دم 
(الانسان والطبيعة)» بحیت تصبح لاحرمة لماء ويُنظر إليها نظرة 
طبيعية/مادية صرفة لاعلاقة ها ما وراء الطبيعة» أي أن نزع القداسة 
عن العام هي نتيجة حتمية للإيمان بفعالية القانون الطبيعي في جحالات 
الحياة كافة (الطبيعية والانسانية العامة والخاصة)» وإذا ماتم ذلك» 
فإن العالم (الإنسان والطبيعة) يمكن أن يصبح مادة استعمالية» بمكن 
توظيفها والتحكم فيها وترشيدها وتسویتها وحوساتها (أي تحويلها 
إلى وسيلة)» وهو أمر من المستحيل إنحازه إن كانت هناك قداسة في 
الادق وان كانت هناك حرماث تضع حدوداً على سلوك الانسان 
وعلى حریته» ونزع القداسة يعي فرض الواحدية المادية على الكون 
بحيث يسري قانون واحد على كل الأشياء» ونزع القداسة يؤدي إلى 
ظهور نزعة إمبريالية لدى الانسان فهو ينظر إلى العالم باعتباره مادة 
نافعة له» + عکنه توظيفها حسابه» ويصبح الحدف من المعرفة هو زيادة 
التحکم وحيث لانوجد قداسة أو حرمات أو مرحعیات أحلاقية» 
فان الإنسان يتأله» ويصبح مرجعية ذاته» لاحدود على عمليات الغزو 
الي يقوم بها أو على محاولته هزعة الآحر وتوظيفه واستغلاله. 

وقد عبّررورتي عن المعنى نفسه بطريقة فلسفية أعمق» حين 
وصف التحديث رف العالم الغربي) بأنه مشروع نزع الألوهية (أر 
القداسة) عن العالم (بالإنجليرية: دي ديفينايزيشن برو حكت 
N project‏ وهو يعي أن یتقبل الإنسان زمنية كل 
شی وألا وله الانسان N‏ ذائه, ا 


۸3 الد کتور عبد الوهاب السيري 
في الکون أي شيء مقدّس أو رباني أو حتی نصف رباني» ومن ثم 
ا مقدّسات أو حرمات من أي نوع فلاحاحة إلى تجاوز 
المُعطى الادي (الزماني المكاني)» فالإنسان برجد في عاله المادي 
لایتجاوزه فالعا م مكتف بذاته» وهو مستقر كل القوانين الق يحتاج 
إلى معرفتهاء ثم يبين لنا رورتي الننائج المنطقية لهذا الوقف بقوله: 
ررإن احضارة العلمانية الحديثة لن تكتفي باستبعاد فكرة القداسة أو 
بإعادة تفسيرها بشكل حذري» وإنما ستهاجم الذات الانسانية نفسها 
کمصدر الحقيقة»» فهي ستهاجم فكرة «تكريس الذات للحسق 
(الحقيقة») أو ررتحقيق الحاحات العميفة للذات)»» كما ستبین أن 
المصدر المعنى ليس كلاً متجاوزا وإثما هو الإنسان» والإنسان كائن 
حادث زمئئ متناه» أي أنه ليس تیا سعد الوه 

وبين لنا رورتي بعض النتائج المنطقية الأحرى للتحديث في 
الإطار المادي والعلماني الشامل» فالتحديث هو إمان عقلاني مادي 
بالتقدم» ولعان بالستقبل الذي سيتحقق فيه التقدم الذي اصح 
المعيار الواحد والوحيدء ولكن التقدم نفسه هو جرد حركة» بل 
حر كة مستمرة لامتناهية» ولأنها حركة في عالم المادة فلامکن أن 
تكون ها أية غائية» وهو مايعئي سقوط الثبات» وانطلاقاً من أرضيتنا 
الحديفة العقلانية المادية» فان العقل سيقوم بعملية نقدية صارمة 
لمسلماتنا العقلية وموروثاتنا الثقافية» ولن نقبل من التاريخ إلا مايتفق 
مع تماذحنا العقلية والمادية» والرؤية التحديثية المادية E‏ رالزمان» 


بصطلح العلمانية AY‏ 
ورالمكان» ورالآن وهنا کمقولات بحردة» كصيرورة لامعنی لهاء 
كعلاقة على مادیتنا وزمائيتاء ولکنها لاتقبل التاریخ أو الذات 
و اتر فيا اا ورياك عزون قبع اير ماقي واقعنا الادي 
والزمئ (مرجعيتنا النهائية والوحيدة) ومافي نماذجنا العقلانية الادية 
وتتحداهاء وعلى هذاء فان التحدیث (بالنسبة لرورتي وآخریسن) هو 
نسيان نشط للشاريخ والذات» أي أنه تجريد للإنسان من ذاكرته 
التاريخية بعد أن خرد من مركزيته في الكون. وهكذاء تم ضرب 
الذات الانسانية وتفکیکها قاماء ولم يبق من الإنسان شيء لامقدرته 
على الادراك المبدع للواقع ولاالذاكرة التاريخية. 

ولکن الكاتب الصري رفيق حبيب» الذي يتعرض لعلاقة العلمانية 
بالمقدس بطريقة مستفيضة في كتابه المقدس والحرية» له وجهة نظر 
مختلفة نوعاًء فهو يؤكد أن كل رؤية حضارية رتبداً بدیهیات لاتقبل 
الجدل» ومسلمات يفازض صحتهاء ولایتم التشكيك فيها. وهذه 
النقاط المرجعية هي القدس حتى وان كانت أفكاراً مادية وغير 
إنسانية» وبالتالي نتصور أن المقدس ضرورة» لأنه الغاية النهائية الکامنة 
في أي رؤية وال تحدد تماساك الرؤية واستمرارهاء وقدرتها على 
إعادة إنتاج آفعاشا. 

رروالقدس بهذا المعنى» ليس فكرة یتسم اختيارها علمياء أو عکن 
تر حیح مقدس على آحر علمياًء ولكنها اختبار إعاني» يسود بين 
شعب من الشعوب» ويتولد تلقائياً داحل كل أفعاله» فيصبح الفكرة 


۸۸ الد کتور عبد الوهاب السيري 
اجرد الي لا نر اهاء قدر ماز نستنتج وجودهاء وال تنظم حر که 
حضاري» فإذا كان المقدس معلناه أو : شيا فهو موجحود. .خن أن 
هناك مسلمات وبدیهیات يقبلها الجميع). 

بعد أن يعرف رفيق حبيب القدس وعلاقته بالواقع ييحت علاقته 
بالعلمانية» فيوافق على ررأن العلمانية هي نز ع القداسة عن الدين» أي 
عن القدس» ولكنه يضيف أنها جعلت من رالادي والدنيسوي وغير 
المقدس» مقدسا ضمنيا» وهذا هو جوهر آطروحته ال يشرحها 
ووظيفته أصبحثك تحقبق اللسدة البيولوحية) لذلك أصبع حك المادة 
رتتفدم» من حلال مرحعية مادية متحررة من كل قيد «معنوي) غير 
مادي» مفارق للمادة ومتجاوز بر للطبيعة. 

من :ميت أن الع شزا اس ام اماو كسان با رش 
بلاضمير مقدس» فنزع القداسة عن الدين والضمير والأخلاق أو 
ععنی آخر تنحية هذه التکوینات المعنوية» كان ومازال ‏ یعی أن 
القداسة 3 سححيها من حال المثال التجاوز للمادف إلى المادة نفسها 
فالحاصل أن اللذة أصبحت يونا د وكذلك تمع الشوفق 
و الاستهلاك وكل هذه المنظومة الاديةء لذلك فالعقل الحر» بكارس 


بصطلح العلمانية 1 ۸۹ 


حریته من حلال اعترافه الضمي بقداسة الرژية الادية فأصبح درا من 
الضمير» ا للرؤية الادیف لذلك فان أي تفکیر ينز ع الفداسة عن 
الاد يعر کر قارب و حارج العصر. 

من هنا نؤكد ضرورة القدس؛ وعليه يجب أن نحدد موقفناء لابين 
الر کون إلى المقدس من عدمه؛ بل بين أن يكون المقدس هو الضمین 
أو يكون العقل ار النفعي. 

وبالئالي فما نواحهه الآن» هو صراع بين رمقدس» وآحر أي بين 
قبول الرؤية المادية كمقدسء أو إعادة إفعال مقدساتناء الي تنتمي إلى 
الضمير والدين والأحلاق» فالاختیار [المطروح أمامنا هو احتیار] بين 
تقديس الادف وتقديس العنی. 

وترد عبارة ريوني أوف ذي ساكريد آند تيمبورال له لانص 
sacred and temporal‏ عطق (اتحاد الفدس والزمی)» وعبارات 
أحرى مثل راتحاد المقدّس والزمن والمطلق والنسبي والفكرة المطلقة 
والطبيعة أو المادة» في كتابات هيجل» وهي عبارة تبدو كأنها لاعلاقة 
ها بنزع القداسة» ولكنها في واقع الأمر تؤدي المعنى نفسه فهیجل 
كان يرى أن التاريخ الانساني في حوهره حركة متصاعدة محر 
التجاوز التدريجي للحلافات بين المقدس والزمي» بحيث تتحد الروح 
المطلقة 5 مع المادق» وتعبر عن نفسها في الطبيعة والشاریخ وی 
كل أشكال الحياة المادية والروحية» وثمن نرى أن هذه طريقة هيجلية 
ملتفة للتعبير عن التراجع التدريجي لأية مرحعية متجاوزة غير مادیف 


۹ الد کتور عبد الوهاب السپري 
وعن أن ثنائية الروح والمادة» والقدس والزمي هي - من منظوره - 
ثنائية لفظية واهية» ليس هما أساس في الواقع» ولذا فهي تنحل» ليسود 
مط الواحدية لأنه إذا أصبحت كل الظواهر القدسة زمنية» وكل 
الظواهر الزمنية مقدسة (بعد أن يتحد القدس والزمی) فان القدس 
يستوي مع الدنس أو الزمي ويصبح لافارق بینهما» وبذلك يتم نزع 
القداسة عن كل الظواه أو حلع القداسة علیها كلها (وهو الشيء 
نفسه فالمقدس يتحدد في علاقته مما هو ليس كذلك). 

وبالفعل يلاحظ أن بعض أتباع هیحل حرروا فلسفته تماما من 
ثنائية الروح والمادة اللفظيف ومن أي ميتافيريقا (حتى يقف ابحدل 
اميجلي على قدميه الماديتين الصلبئين المحسوستين لا على رأسه 
الروحي غير احسوس أو الملموس» مما يذكرنا بفعسل ردي 
ميتافيزيكالايز ا ومن ثم أصبح الاعان بالدين 
ا شكلاً من أشكال اغتراب الإنسان عن جوهره 
الانساني» وأصبح التطور التاريخي الحق هو التطور الذي يعيد 
للانسان إدراكه لجوهره حتی یتسنی التعببر عن هذا الجوهر ۳ 
كاملا في داحل هذا الزمان» ‏ عام الحواس الخمس رفي هس 
اللاطبقي على سبيل المشال)؛ أي أن الفردوس هو فردوس أرضي 
مادي سيتحقق ماما بوسائل مادية داحل الزمن وفي نهاية التاريخ 
وهو مايمكن أن یطلق عليه رالیتافیزیقا الطبيعية أو التاريخبة» إذ یتجلی 
الطلق من خلال الطبيعة وقوانينهاء ومن حلال التاريخ وحركته (فئمة 


بصطلح العلمانية ۹۱ 
تطابق بين الطبيعة والتاریخ» ی نهاية الأمر» وف التحليل الأحير!)» 
ونهاية التاريخ هي في واقع الأمر الفردوس الأرضي حين تصبح الروح 
المطلقة مادف ويتلاقى الزمان والاحرة والطبيعة والتاريخ» وبهذا 
المعنى يصبح كل التاريخ تاریخاً علمانياء وتصبح كل القضاياء يما في 
ذلك القضايا الدينية» قضايا زمنية لاقداسة ها. 

ولكن إذا تبدى الطلق من خلال الزمي والتاريخي» فإنه يصح 
مطلقا زمنیا علمائياء وقد قمنت بسك مصطلح (المطلق العلماني» 
لت ضیح هذه النقطة. وررالطلق» هو المركر الذي يتجاوز كل الأحزاء 
ولایتجاوزه شيء وهو المبدأ الراحد وال رکيزة أو الرحعية النهائية» 
والأنساق الفكرية العلمانية قد تنکر أية نقطة مرحعية متجاوزة لهذه 
الدنياء إلا أنها تستند إلى ركيزة أساسية ومرجعية نهائية كامنة في 
المادة (الطبيعة أو الإنسان أو التاريخ)» وضذا فهي مرجعية نهائية 
مادية» م ركز مطلق» أو مركز يشكل مصدر التماسك في الكون 
وابحتمع» ويزوده بالهدف والغاية» ويشكل آساس وحدته» ویتحاوز 
کل الأجزاء (من الناحية التفسيرية) وإن كان لايتجاوزها أنطولوجيا 
بسبب كمونه فیها. هذا الطلق في أقصى درحات تعميمه هو البدا 
الواحد» وقد يأحذ أشكالاً کنبرة خلال عدة أشكال (اليد الخفية 
و آلیات السوق عند آدم ميث - وسائل الانتاج عند مار کس - اتنس 
عند فروید - الروح الطلقة عند هیجل - قانون البقاء عند داروین - 
إرادة القوة عند نیتشه - التقدم اللانهائي في الحضارة العلمانية - عبء 


۹۲ الد کنور عبد الوهاب السيري 
الرجل الأبيض في التشکیل الاستعماري الغربي م روح التاريخ عند 
افیجلیین). و کل هذه الفاهیم إن هي تبد لفهوم الطبیعة/الادة. 

والطلق العلماني له تاریخ» وقد بدأت النطومة العلمانية بأن 
حعلت الإنساكٌ الطلق العلماني» ولکن م ركز المطلقية انتقل» 
وبالتدریج» إلى عام الأشياء (الطبیعة/الادة ۳ الدولة ا وسائل 
الانتاج... إلخ) الي أصبحت هي المطلقات العلمانية» وتفكك 
الانسان واختفى» إذا ابتلعت الواحدية المادية کل شىء واعنفی 
الحيز الانسانی الستقل, 

وهناك بجموعة من الصطلحات استخدمها الفکرون وعلماء 
الاحتماع الغربیون لوصف بعض الحوانب السلبية للمحتمع الحديث» 
وإك دققنا النظر ورکزنا على ابخانب الر صفي ذه الصطلحات دون 
الجانب القدحي ؛ ستجل أن الدموذج الكامن وراءها هو ذائه النموذج 
الكامن وراء کل من مصطلح ررالعلمانية» (باعتبارها رؤية مادية 
شاملة)» ووراء الأفعال الي تبدا عفطع دي عل ال تفيد تفكيك 
الإنسان وصولا إلى الأساس الطبيعي/المادي). 

وأولى هذه المصطلحات هو مصطلسح ررکومودیفیکیش 

۰ ۰ ك ۳ = 5 
2< ا( (التسلع) الذي يفيد أن السلعة وعملية تبادل 
السلع تصبح هي النموذج الكامن في رؤية الانسان للكون ولذاته 
ولعلاقاته مع الآححر واجتمع. وإذا كانت السلعة هى مركر السوق 
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والمحور الذي يدور حوله» فان تلم يعني تحول العا رسال 
السوق» أي سيادة منطق الأشياء. 

ولأن السلعة شيء فان التسلّع قد يع ابي التشيّو (بالإنحليزية 
ريفيكشن ۵/۵19 فالتشيّو معناه أن يتحول الانسان إلى شيء؛ 
تمر كر أحلامه حول الأشياء ولاینجاوز هو السطح المادي وعالم 
الأشياء» وتصبح العلاقات بين البشر مثل العلاقات بين الأشياء. 


آما تون (بالإنجليزية: فيتيشزم 527 أطادتات)» فإنه يع أن تصبح 
السلعة والشيء مركرٌ الكون» والوئن الاعظم الذي يعبده الانسان 
واسلع والَشیُو والترئن تعی» كلهاء أن الانسان بيد إنسانيته 
المتعينة فيسقط ما في عالم الأشياء روالسلع) المادية والذات الطبيعية 
المادية ويفقد إنسانيته المركبة (الربائية)» أو يذوب في مطلقات 
لاانسانية ججردة (المطلق العلماني: الطبيعة/المادة والتنویعات عليه: 
الدولة - السوق - الانتاج - الاستهلاك) ويفقد أيضا إنسانيته. 

ولتسلع والتشيو والترئن تعي أن الانسان والطبيعة قد نزعت 
عنهما القداسة» وتم (حضاعهما للواحدية الاديت. وتحوّل العام إلى 
مادة و اسدة استعمالية يمكن توظیفها بعد اطيمنة الامبريالية الکاملة 
علیه. 


وكل هذا يؤدي إلى «التتميط) (ترجة لكلمة ستانداردیزیشر 


3011110 وهي من كلمة ررستاندارد 81220810 ومعناها 
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ر«معیار» أو ررمقیاس»» وفعل ررستانداردایز 80200270126 ومعناه 
ریرحدم (المناهج أو القاییس)» ویطلق الاصطلاح علی ظاهرة في 
الحضارة الغربية» وهي أن كثيرا من النتجات الحضارية تصسح 
متشابهة وغطية بسبب الإنتاج الصناعي السلعي الآلي الضخحم (علی 
عکس المنتجات الحضارية في المجتمع التقليدي» حيث مد أن لكل 
شيء مصنوع شخصية مستقلة تستمدها من شخصية منتجها الذي 
صنعها بيديه). والتنميط في المنتجات الحضارية يؤدي إلى السميط في 
أسلوب الحياة العامة والخاصةء فيقضي الانسان حياته في سلسلة 
محكومة من روتين يومي مُنظم عواعید دقيقة ومتتالية معروفة مسبقاً 
(نوم - انتقال - عمل آلي - وقت فراغ)» ثم ينم تدمیط حياة الإنسان 
نفسهاء فالوضة على سبيل المغال» تؤدي إلى أن الناس كافة یغیرون 
طراز ملابسهم من عام إلى عام» بحسب مایصدر شم من أوامر من 
باريس (أو غيرها من عواصم تصميم الأزياء)» ويسارع الناس 
للإذعان وكأنهم يذعنون لأحد قوانين الطبيعة/المادة» فإن قال 
مصممو الأزياء: إن الوضة هذا العام هو رالطویل» قام اللتميع 
بتطویل ملابسهم ون ۹ رفصی»» سار ع ابحمیم بالتقصير» ون 
طلبوا تغطية بطن الأنثى غُطیت» وإن طلبوا تعریتها ظهرت البلوزات 
الى تسمی ردعي فانتر ۷۵126 060 رکل هذا يع بطبيعة احال 
نزع القداسة عن جسد الأنشى)» ويذعب علماء الاجتماع إلى أن 
عمليات التدميط ليست مقصورة على عالم الأشياء البرّاني» ولا 
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امندت لتشمل عالم الانسان ابوانی بحيث تم تنميط أحلام الانسان 
ورغباته وتطلعاته ورؤيته لنفسه وأغاط سل وکه وتمت المساواة بين 
البشر والتسوية بينهم من الداحل والخارج. 

ولعل أهم أسباب السميط هو ظهور الدولة العلمانية المركزية الى 
لاتتعامل الا مع وحدات إدارية ضحمة؛ وال تحاول قدر طاقتها 
ترشيد الواقع الاحتماعي والانساني حنی عکنها التحكم فيه 
والتحطیط له وتوجيهه وتوظيفه لصالحهاء أي حرسلته» وعملية 
التزشيد هذه هي في جوهرها عملية تنميط» إذ بدونها سيصبح الواقع 
ات وا سم مير جنا ی و ا 
بسلوك الانسان» ومن ثم لابمكن إحضاعه لعمليات الحوسلة. 

وأخيراً هناك اصطلاح ررالإنسان ذو البُعد الواحد» (بالإنجليزية: 
وان دعنشینال مان قحم لعووتومه‌صنعدم) وهي عبارة ر دی 
کتابات هربرت ما ركوز أحد مفكري مدرسة فرالكفورت» وهي 
تعن ررالإنسان البسيط غير ال ركب»» والانسان ذو البعد الواحد هو 
نتاج ابحتمع الحديث» وهو نفسه جنمع ذو بعد واحد يسيطر عليه 
العقل الأداني والعقلانية التکنولوجية؛ وشعاره بسيط هو التقدم 
العلمي والصناعي والمادي الستمر والتزاید واللانهائي» وتعظيم 
الإنتاحية المادية وحفیق معدلات مترايدة مسن الوفر والرفاهية 
والاستهلاك وتهيمن على هذا المجتمع الفلسفة الوضعية ال تطبّق 
معاییر العلوم الطبيعية على الإنسان» وتدرك الواقع من حلال نماذج 
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كمية ورياضية» وتظهر فيه موسسات إدارية ضخمة تغزو الفرد 
وتحتريه» وترشنده وتدمّطه وتشیّه وتصوغ رغباته وتطلعاته وأحلامه 
(أي إنها تتحرك في کل من رفعة الحياة العامة والناصة)» إلى أن 
تنجح في خحلق طبيعة ثانية (مُشوّهة) لدی الانسان؛ إذ يز كز اهتمامه 
على رطيس معط نوا ودر كر اعاكيه علبي الجاع الحو 
تست کیان ویری دان باطیار ۵ مسا ونستهلکا رحس دون أدنى 
إحساس بأية غائية كبرى أو هدف أعظمء ويرى أن تحقق ذاته إنما 
یکمن في حصوله على السلع» ويتم إشباع كل رغيات هذا الإنسان 
داحل جال السلع هذاء حتی يصبح الإنسان آحادي البُعد ماما 
اا شيعا اما بسوق السلم؛ حدوده لاتتجاوز عالم 
السوق والسلع. 

ويظن هذا الانسان أنه عارس حريته وفردینه» فمحال الاحتيار قي 
عالم السلع واسع لأقصى حد» ولكن هذا يخبئ الحقيقة الأساسية؛ 
وهي أن مال از في الأمور المهمة (المصيرية والإنسانية 
والأحلاقية) قد اقفن تام واحتفی» وأن هذا الإنسان فقد مقدرته 
على التجاوز وعلى نقد اججتمع» وأصبحت عنده مقدرة عالية على 
التكيف وقبول الأمر الواقع والإذعان له. 

رسنختم هذه الرحلة ري التعريفات المحتلفة لمصطلح رالعلمانيقم 
رقي الصطلحات الأحرى القريبة منه) بطرح رؤية کل من (ماکس 
فيبر) و(حلال أمين) للعلمانية» ورغم احتلافهما في کثبر من النواحى 
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(فالأول عالم احتماع ألماني مهتم بالاقتصاد» حاول تطویر نظرية 
عامة للحداثة والعلمنة» بینما بحد أن الثاني عالم اقتصاد عربي مصري 
مهتم با مجتمع؛ ويعتمد بالدرجة الأولى على الملاحظة الذكية لظواهر 
اختمع) إلا أن رژیتهما للعلمانية تتفق في كثير من النواحي» فهما 
لاحصران رؤيتهما في التعریفات الحزثية» بل يريان العلمانية باعتبارها 
رؤية“شاملةء تتحقق عبر الزمان والکان وتمدد لتشمل كل احالات 
الإنسائية» العامة واللخاصة. 

والدحل لفهم عملية العلمسة عبد فيبر هو مفهوم الزشيد 
(بالإنخليرية: راشيو ناليزيشن 101100811281105)» ویوجد- حسب 
تصوره - نوعان من الترشيد: 

-١‏ «فیرت راتیوئیل ۰۷۵۲۱۵۷006111 وهي عبارة آلانية عکن 
ترجمتها بعبارة ررشید في علاقته بالفیم» (أو الزشيد الضموني) وهو 
يعادل (تقريبا) رالترشید التقليسدي» الذي يعي الا يتعامل الرء مع 
الواقع بشكل ارتمالي وحزئي» وا يتعامل معه بشكل منهجي 
متكامل» ومتسق مع مجموعة من القيم الأحلاقية المطلقة» والتصورات 
المرحعية المسبقة الي یمن بهاء وعملية بناء الحرم الأكبر والفشح 
الاسلامي من العمليات الى لامكن انحازها الا من خلال هذا النوع 
من الترشيد. 
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۲- ررزفيك راتيونيل ((Zzweckration 1e1‏ 0 إلى عبارة رررشيد في 
علاقته بالأهداف» أو رالتزشید الشكلي أو الإحرائي» أو ررالترشید 
الأداتي»» وهو الترشيد (المادي) الحديث المتحرر من القيم» والموجه 
ع بحدده الانسان بالطريقة الى تروق له أو حسبما تمليه 
رغباته أو مصلحته» والرشيد الشكلي يتعلق بالكفاءة التكنولوجية 
وتوفير أفضل الوسائل والتقنيات لتحقيق الأهداف (أية أهداف) بأقل 
تكلفة ممكنة وفي آقصر وقت نمكن» وكلما كانت الوسائل أكثر 
فعالية کان الفعل أككر رشدا من الناحية الشکلية و الاحرائیته 
فالتزشید التفليدي (الضموني) ینم في إطار الطلق الديي أو الأحلاقي 
أو الإنساني والمرجعية التجاوزة أما الترشيد الحديث (الشكلي) فهو 
متحرر من القيمة (الدينية والأحلاقية والإنساينة)» فلاعلاقة له بأي 
مطلق» وهو منفصل عن الأهداف والمشاعر والغائيات الانسانية 
(خيّرة كانت أم شريرة). 

ولكن هذا في واقع الأمر - ادعاء إيديولوحي ليس له مايسائده» 
فئمة منظومة إيديولوحية (معرفية وأحلاقية) كاملة تتم في إطارها أية 
عملية من عمليات الزشيد. وی حالة الزشيد الذي يدعي التجرد من 
القيمة, فانه عادة مایفترض الطبيعة/المادة مرجعية نهائية له» ففي حالة 
التزشید النظري (أو التنظيري) خد أنه پستعیض عن التفسیرات الغيبية 
بتفسیرات تنبع من البادی العقلية وقوانين الطبيعة/المادة الي تسري 
على کل من الواقع الانساني والطبيعي. آما على المستوى التطبيفي» 


ا ۹۹ 
فالترشيد هو اولة حعل الواقع مطابقاً للمبادئ العقلية والمادية (وهذا 
مايقر به فيبر نفسه حينما یتحدث باستفاضة عن عمليات ال شید 
وأثرها في ابحنمع والإنسان» كما سنبين فيما بعد). 

ویعرف فيبر عملية الترشيد المادي بأنه تزايد الضبط المنهجي على 
كل حالات الحياة» على أساس تصررات علمية وقواعد ومبادئ 
عامة» تستبعد الولاءات التقليدية والحماس الكاريزمي والوسائل 
السحرية والرحعیات المتجاوزة لعالم الحواس والمادة» بل والبادی 
الفردية» بحيث يدرك الإنسان أن العالم يتحرك وفقا لقوانين عقلانية 
مادية قابلة للاكتشاف لأي كامنة فيه)» لاوفق قوى غامضة غير 
محسوبة مستعصية على الفهم. 

والتزشيد عملية تتمیط وفرض للنماذج الكمية والبيروقراطية 
للسحکم والمراقبة على كل بالات النشاط الانساني إذ سبنم قياس 
أداء كل فرد بطريقة رياضية» والترشيد عملية ستزداد وتائرها إلى أن 
يصل إلى قمته الشاملة الإمبريالية؛ فتتم السيطرة على كل جوائب 
الحياةء ويتحكم الإنسان في الوقع نفسه إلى أن يُفرّغ اجتمع من أي 
دلالة أو معنى» وینحول إلى حموعة من المعادلات الرياضية» وبذا 
پسود ام ككل ظروف الصنم؛ عفن أنه سيضيق منظماً کا 
يشبه الآلة ال تجبر الأفراد على أن ا 
ميا Rg‏ موی موسرو یه بصيو كل اسان ربا صغيرا 
في الآلق لأنه يدرك ذلك» كر هد یی له ان وی تیب 
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أكبر». والهدف من كل هذا هو تعظيم المردود من الطبيعة والإنسان 
من حلال توظیفهما على أحسن وجه في حدمة ادف الذي يحدده 
من يقوم بترشيد الواقع. 

ويذهب ماكس فيبر إلى أن ثمة عناصر محددة داحل الحضارة 
الغربية (غائبة في الحضارات الاحری) حعلها نتجه نحو مزيد من 
النزشید» وأن هذه العناصر هي الي نحها حصوصیتها الحضارية 
وقد وصف فيبر هذا النرشيد بحماس شدید. فأدرك أن الترشید سيزيد 
من فعالية اختمع ویعظم E‏ ولکنه ادرك ایض حوانبه الطلشةء 
فوصف عملية التزشید بأنها ردیس انتشامنت آوف ذي ورلد 
»Disenchantment of the world‏ (نرع السحر عن العالم). وفعل 
ر«دیس إنتشانت اصوطمجعوال باللغة الا حلپزية فعل مبهم» فهو يعي 
«إزالة الغشاوة»» وهو معنى إيجابي؛ معنى أن يرى الإنسان الأمور 
على ماهي عليه. ولكنها تعن أيضاً «حيبة الأمل والظن»» وهو معنى 
سي ععنی أن الانسان حينما يعرف حقيقة شخص ماء فان الصورة 
المثالية المضيئة تسقط لتحل محلها صورة واقعية مظلمة. وإبهام 
المصطلح ‏ ثي تصوره ‏ مناسب للغاية» فهو يصف المشروع التحديئي 
الغربي الذي بدأ بأوهام الاستنارة المضيئة في أن يعتمد الانسان على 
عقله (المادي) وحسب. فيزيل كل الغشاوات ال تراكمت عليه عبر 
عصور الظلام السابقة» ويرفض أية غيبيات أو مثاليات أو مطلقات» 
ليصل إلى الجوهر (المادي الحقيقي) للأشياءء وكان الفروض أن هذا 
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سيؤدي إلى سعادة الإنسان وسيطرته على نفسه وعلى العالم» ولكن 
الانسان عندما فعل ذلك وحد أن مايهيمن هو الواحدية المادية» وأن 
مافعله هو تفكيك الإنسان حين رده إلى عناصره المادية» ففقد العالم 
(الإنسان والطبيعة) سحره وجلاله وجيع عناصر القداسة والسر فیس 
وأصبح مادة حضتء وأصبح كل شيء فيه حسوبا. ويمكن السيطرة 
عليه وحوسلته» ولذاء فان المصطلح يزم أحیانا بعبارة ررنحيبة العا 
ورتشیو العالم». 

eA‏ ای ال شا وه بارش از 
اختمع إلى قفص حديدي» حصوصا وأن الفرد في المجتمع الحديث هو 
فرد مفتقد للمعنی» ومن ثم فهو شخصية هشة من الداحل لاتشعر 
بالأمن ولا بالمقدرة على التجاوزء فهي لانقف على أرضية صلبة من 
المعنى» (وقد وردت تنویعات على عبارة «القفص الحديدي» في 
کتابات حورج لوكاتش وحورج زكيل» كما أن صورة العالم 
كقفص حديدي صورة متواترة في الأدب الحداثي). 

وقد وصف فيبر هذا ادمع ابحدید في عبارات تنم عن تشاؤمه 
الشدید: ررلاآحد یعرف من سبعیش ی هذا القفص ‏ الستقبل أو 
ANSE‏ هی سای تسا سید فاه U‏ 
ثبعت الافکار والفالیات القنیعة و ان 1 بحدث شیء کهذا سیسود 
حجر الي» موشی بنر ع من إحساس متشنج بأهمية الذات» عن هذه 
المرحلة الأحيرة لهذا التطور الحضاري عکن أن نقول عن حق: 
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رمتحصصون لارو ح شم حسيون لاقلب لهم. وهلا اللاشيء 
سيتصور أنه وصل إلى مستوى من الحضارة لم يصل البه أحد من 
قبل». 

ونزع السحر عن العالم» ودخول العام القفص الحديدي» لیس 
سوی النتائج الأولى السلبية من منظور فيبر» إذ يوحد نتانج آحری 
من آهمها أزمة العنی روالقیمة)» فالانسان احدیث بعد أن يقوم 
بترشيد عاله وبعد أن تهیمن عليه القوانين العلمية» سیکتشف أن 
عالميه الاجتماعي والخاص قد أصبحا لامعنی لمما. فصياغة القوانین 
العلمية بدقة بالغق والمعرفة العلمية والتنظيم الرشيد» قد تساعد كلها 
على التواصل إلى الطرق المناسبة لإنجاز الأهداف الاحتماعيت ولکنها 
لاتساعدنا على الاختيار بين قيم مطلقة أو أهداف متباقضة» أو على 
اتخاذ قرارات أحلاقية» فالعلم في نهاية الأمر لاعلاقة له بقضية احتيار 
الحياة الفاضلة» فثمة هوة شاسعة بين المعرفة العقلانية والحكم 
الأحلاقي» ررولذا كل ماعسكث به الانسان دائماً موقت وليس محدداً 
ونهائيا». 

وتصاعد عمليات الترشيد لن يساعد کثیرا إذ إنها ستؤدي إلى 
تفسيم (أو تفتيت) حياة الإنسان إلى بالات مختلفة؛ ويشير فيبر إلى 
هذه العملية بشيء من الاقتضاب» وعکننا تفصيلها على النحو التالي: 

-١‏ تقسم حياة الانسان إلى بجالات مختلفة؛» يتحرك کل منهاء 
الواحد تلو الآحر» حسب قوانینه (الكامنة فيه). 
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۲- يصبح لكل جال كيانه وآلياته وأهدافه وأغراضه المستقلة عن 
الإنسان وعن الحتمع الانساني أي إنه يصبح مرجعية ذاته مكتف 
بذاته» لايرى العام إلا من خلال معياريته ومرجعيته الداحلية الكامنة 
فيه» الي تشكل المر كز بالنسبة له. 

۲ یتم الحکم على كل جال من منظور مدی كفاءته فی تحقيق 
أغراضه؛ ویکتسب کل نشاط شرعيته من مدی بحاحه في نحقيق 
أهدافه (الزمنية واحسوسف فتصبح العایبر في احال الاقتصادي 
اقتصادية (الربح)» ويي اججال السياسي سياسية (القوة والسیطرة)» وي 
امال العسكري عسكرية (الغزو والانتصار على الآحر)» وي ابحال 
الجمالي جمالية (الشكل والتناسق والبنية العضوية)» وتفسر كل 
الظواهر والحوادث على هذا الأساس الزمئ المادي» أي على أساس 
مطلق علماني ما. 

4 هذا يعن أن كل حال» الواحد بعد الآحرء يفلت من قبضة 
الإنسان ومرحعیته الإنسانية ولایکترث به أو بهاء ومن ثم ينفصل عن 
أية معيارية أو غائية أو قيمة حارجحة عنه (سواء أكانت دينية أم 
أحلاقية أم إنسانية) ويتحرر منهاء وثتفتت بالات الحياة الإنسانية 
وتتحول إلى بالات غير متجانسة غير منزابطة» وحينما تواحه الذات 
الإنسانية العام تجده منفصلاً عنهاء غريياً عليهاء مفتتا» بحرد مادة 
فيه قا عابجة سک که الادة مس : 
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5 تنتقل هذه العملية من الات الحياة العامة» إلى حياة الانسان 
الخاصة (الأسرة - أوقات الفراغ)» ثم إلى داحل ذانه ایضا (أحلامه ‏ 
مثالیاته). 

1- تتصاعد هذه العملية إلى أن يصبح ابحتمع بأسره الات غير 
متجانسة غير منزابطة متناثرة» لايربطها رابط ومن ثم يتزايد تحدد 
النشاطات والوظائف وعدم تشابكها مع أي نشاطات أو وظائف 
أخرى. 

۷ تتغلغل عمليات العلمنة الشاملة (والنرشيد المادي) وتتشل من 
الحياة العامة إلى الحياة الخاصة» ومن وطن واحد إلى العالم بأسره 
وبذلك يتم تفكيك الانسان والعام 0 من المنظور الإنساني 
المتكامل» تظهر منظورات متعددة متصارعة وتسود النسبية المطلقة. 

كل هذا يعي أن الانسان الحديث لن يدور في إطار فكرة نهائية 
واحدة بل عدة أفكار نهائية تشبهة آهة الوثئیین» حين كان على 
الإنسان أن يقدم القرابين لعدة آلحة متصارعة. مع فارق واحد هو أن 
الاطة الحديثة نزع عنها السحر والحلال والقداسة» لامعنى لما حارج 
الإحراءات والتفاصيل» وقد وصف فيبر الإنسان الحديث بأنه ريعيش 
في سهل لانهائي لا آفاق له: أزلية علمانية خالية من العنی». 

وقد طوّر كثير من الفکرین هذه الظاهرة (أي ظاهرة الترشید في 
الاطار المادي) وربطوها بظراهر حديثة أخرى» من أهمها ظاهرة 


مصطلح العلمانية ۵ ۱۰ 
الابادة النازیف ففي کتابها آیخمان في القدس: تقرير عن تفاهة الشر 
سوی بيروقراطي تافه عادي» يؤدي ماي وکل إليه من مهمات مثل أي 
موظف ف بيروقراطية حديثة» فهو من منظور الزشید الادي» ‏ يكن 
سوی نتيجة منطفية (أو رعا حنمیف) لعملية النزشید التصاعدة الي 
تؤدي إلى نزع السمات الشخصية ونقویض الاحساس بالسوولية 
الأخلاقية الشحصية. 


وقد طوّرت هذه الأطروحة في كتابي (الأيديولوجية الصهیونیت: 
دراسة حالة في غلم الجاع العرقة (۱۹۸۱) فبینت أن ررالحضارة 
اا حضارة و ادي من يا لبي والکناءةوالنحاز 
والتقدم مهما كان ا والعنوي و وترى أن 
البقاء للأصلح والأفوى دائماء شا کر من القيم التقليدية 
ررالبالية»» مثل البر بالضعفاء والشهامة والتفوی ومساعدة الآخرين. 
والنازية حينما أبادت اليهود والعجزة كانت تفعل ذلك لأنهم (رغير 
نافعين). وموضوع تحويل اليهود إلى شعب متج كان مطروحا في 
أورباء في شرقها ووسطها بخاصة» وكان عدد كبير من يهود ألمانيا 
(إيست يودين) أي من يهود شرق أوربا الذين لفظهم ابطیتی والذین 
لم تستوعبهم جتمعانهم أو أي من ابحتمعات الأوربية اع 
لتخلفهم الحضاري والاقتصادي؛ يعد فائضا بشریا لانفع له وقد 
حاولت ألمانيا التحلص من هذا الفائض الانساني غير النافع بإرساهم 
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في قطارات إلى بولندا الي رفضتهم» كما رفضهم كثير من الدول 
الأحرى» ومنها الولايات المتحدة الي ۸ توافق على فتح أبواب 
اشجرة آمامهم إن العالم الغربي برفضه هولاء الهو أنه شا 
الجريمة النازية ووافق على منطلفاتها الفلسفية» حنی وان لم يوافق 
على الشکل التطرف الذي انخذته. 

وثمة ظاهرة مشاركة بين السازیین والصهاينة (وهمي أيضاً سمة 
أساسية للحضارة الغربية)» وهي عقلانية الاحراءات والوس‌ائل» 
ولیست عقلانية الهدف» وقد آشار ماکس فببر إلى هذه الظاهرة في 
کتاباته» فعملية النزشید الي يتحدث عنها تنصب على الوسائل 
والأدوات فحسبء أما الأهداف فهي أمر منزوك لاحتيار الافراد؛ 
ومعسكرات الاعتقال والتعذيب» سواء في ألمانيا النازية أم في إسرائيل 
الصهيّرنية» هي مثال جيد على هذا الجانب في الحضارة الغربية» فهذه 
العسکرات منظمة بطريقة رمتهجية, تسب فیها حسابات الكت 
والخسارة» دحوت المدحلات والخرحات حتی التعذيب لايشم 
بشکل عشوائي فردي» وافا يتم بشکل مؤسسي منم ویفال: انه 
حتی حینما کان الیهود في طريقهم إلى غرف الغاز لم يكن مسموحاً 
للجنود الألمان بإساءة معاملتهم» فعملية الابادق هذا النتاج الرائع 
لحضارة العلم والتكنولوجياء يجب أن نتم بحياد علمي رهيب» يشبه 
الحياد الذي يلترمه الانسان باه المادة الصماء في التجارب العملية الى 
تتخطى حدود الخير والشرء آما الهدف من معسكرات الاعتقال 


مصطلح العلمانية ۱۰۷ 
والابادة والتعذیب والضمون الأحلاقي لمذه الأشياء ومدی 
عقلانیتها من منظور إنساني» فكل هذا متروك للزعیم أوللدولة أو 
للأهواء الشحصية أو للأسطورة الدينية الفومية. 

كما تعرّض للقضية نفسها عالم الاحتماع الانجليزي من أصل 
بولندي زيجمونت باومان 8۹1۳21 1الاتطع/29 في كتابه الحدائة 
واهولوکوست (۱۹۸۹) فأورد فيه تلخیصا لبحث ريتشارد روبنشتاین 
(الذي آلقاه في ندوة عقدت عام ۱۹۷۸ تحت عنوان اجتمم الغربي 
بعد افولو کرست) حاول فيه أن يعيد قراءة أطروحة فیبر عن بعض 
الاتجاهات في المجتمع الحديث في ضوء تحربة ال مولوكورست» فهو ری 
أن عرض فيبر للبيروقراطية الحديثة» والروح العقلانية» ومبدا الكفاءة 
والعقلية العلمية» ووضع القيم في مكان بعيد في عال الذاتية [بحيث 
تصبح كل الأمور نسبية]» لم يحتو في ثناياه على أي آلية يمكنها أن 
تقف في وجه التطرف النازي» يلتقط باومان هذه الأطروحة ويشير 
إلى بعض ”مات البیروقراطية» ويخلص إلى أن الابادة نبعت من اهتمام 
حقيقي عفلاني (رشيد) [بحل المشاكل الي واجهها اجتمع] وولدتها 
بيروقراطية متسفة مع شكلها ومضمونها. 

والثقافة البيروقراطية تجعلنا ننظر إلى احتمع كشيء يدارء 
و کمجموعة من المشاكل الى تحل وكطبيعة عي السيطرة عليه 
والتحکم فيهاء وتحسينها واعادة صیاغتها» كما نی - والکلام 
لباومان ‏ آری أن روح العقلانبة الأداتية» وشكلها الموسسي 
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السيروقراطي الحديث» قد جعلت «الحلول» على شاكلة 
المولوكرست» ليست ممكنة وحسبء بل معقولة إلى حد كبير. ثم 
يشير باومان إلى أيخمان» ررالوظف العقلاني»» فيقول: ررأيخمان 
ارتکب انعا حصل الرء علی نياشین من أحلها ان ربح ویذهمب 
إلى الشنقة إن حسر فالأفعال ليست أحلاقية أو لاأحلاقية في حد 
ذاتها» (فالترشيد الأداتي لايهتم بالأهداف ولاینشغل إلا 
بالإحراءات). ويلحص باومان أطروحته فى الكلمات التالية: ررإن 
النازيين قبل أن ينوا آفران الغازء حاولواء بساءً على أوامر هتل أن 
يبيدوا التحلفین عقلياً والمعقوقين رفي الحتمع الألماني) من حلال القتسل 
الرحيم (الذي سمي إيوينيشيا)» وأن يساعدوا على تکاثر الجنس 
الأرقى» من خلال قيام رحال أرقى من الناحية العرقية بتلقيح نساء 
من المستوى العرقي نفسه (الإيوحينيا). وقتل اليهود [ونحن نضيف: 
وغيرهم من العناصر غير الرغوب فيها] شأنه شأن كل هذه المحاولات 
هو محربة» من ضمن تارب أحرى» في إدارة اجتمع بشكل رشید» 
وحاولة منهجية أن يوضع موقف العلم التطبيقي وفلسفته ومبادثه في 
تخدمة اجمتمع. 

وعکننا الآن أن نتناول رؤية حلال أمين للعلمانية» يذهب حلال 
أمين إلى أنه لامفر من اتخاذ موقف ميتافيزيقي ماء والبدايات 
اليتافيزيقية هي الي تفضي إلى الننائج والمقولات الحتلفة الي تكون 
آیدیولوجية ماء وال توحه السلوك الانساني (العلل والعلولات عند 
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مراد وهبة)» أي أن حلال أمين يتحرك في الاطار الشامل والنهاتي 
فالعلمانية ب حسب تصوره - هي منظومة شاملة ورؤية للکون 
(الطبيعة والانسان)» نستند إلى میتافیزیقا مسبقة تطرح اجابات عن 
الأسكلة النهائية الکبری (فحالة الشك المطاقة [الشك في كل 
السلمات] تجعل الحياة مستحيلة). والعلمانية رؤية للكون تضم 
أيديرلوحيات مختلفة» ومع هذا ترعم العلمانية متمثلة في أهم 
تزعاتها الليبرالية والماركسية؛ أن آراءها هي ثمرة تفلام العقفل 
البشري» وأنها النناج العلمي والطبيعي أو الاجتماعي للعالم» وهر 
نتاج عالي محايد» محرد من الأحكام القيمية واليتافيزيقية لايحمل 
بصمات ثقافة أو حضارة بعينهاء فثمة علم طبيعي واحد وتكنولوجيا 
واحدة الأحدث منها يحب الأقدام ويلغيه؛ في عملية تراكمية 
مستمرق ولذا فالتطور الانساني يسير في حط أساسي واحد. 

ولکن هذا السار - والکلام خلال أمبن ‏ یشحه في واقع الأمرء 
حر الغرب» فالنموذج الغربي في التنمية هو الشل الأعلى الطلوب 
احتذاژه. فالتکنولوجیا الغربية ‏ من منظور الومنین بالنموذج 
العلماني - هي قمة ما وصل إليه الانسان من السيطرة على الطبیعق 
کل هذا يعيٰ» في واقع الأمرء أن العلمنة هي شکل من أشكال 
التحديث والتغریب (التحدیث ف الإطار الغربي المسادي)» وكل هذا 
ينم تحت شعار ررالعالمية» وررالحياد» وررالموضوعية». 
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لكل هذا حعل حلال أمين همه کشف النطلقات اليتافيزيقية 
السبقة للعلمانیف و حوهر النظومة العلمانية في تصوره (دون استخدام 
الصطلح بالضرورة) هو الإبمان بأسبقية الادة على الفکر (والي عکن 
ترجتها بأنها أسبقية الادة على الانسان). وهذا هو حجر الزاوية في 
الرؤية العلمانية» وهي الي تبلق عنها کل مقولاتها الأحری» ولأن 
الادة تسبق الفکر نحد أن العنصر الادي رفي أشكال مختلفة) یصبمح 
آهم المكونات» فعلی سبیل المثال» يتم احضاع کل شيء لبد المنفعة» 
الى تعرف تعريفاً ماديا (تعظیم الساتج في عدد حدود من الوارد)» 
والطبيعة من هذا النظور ليست سوی ماد وسيلة لانتاج السلم؛ 
والانسان هو الآحر يعرف في الاطار الادي: احتیاحانه مادية ب 
أحلامه مادية... إلم. 

ویلاحظ جلال مين أننا إذا قبلنا المقدمات الميتافيزيفية (المادية) 
لعلم الاقتصاد الغربي» فإن ذلك سيفضي إلى قبول مقولاته الاقتصادية 
والسياسية» فالانسان هو أساسا إنسان اقتصادي» يستجيب بطبعه 
لمؤشرات الأسعار والنفقات وحافز تعظيم الدحل» وهو يهاحر بطبعه 
إلى حيث يجد أكبر دحل مکن؛ ويرى أن من الطبيعي أن يستقل 
الابن أو البنت عن الأسرة من أحل السعي إلى تحقيق أكبر دخل. 

في هذا الإطار يتم تعريف الاقتصاد تعريفاً فنياً تكنوقراطياً ضيقاًء 
فاجطوانب الاقتصادية في الوحود الإنساني هي تلك الجوانب القابلة 
للقياس» وماعکن تقديره بالأرقام [أي إن الإنسان تم تحويله إلى ظاهرة 
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رياضية تنحل إلى آرقام؛ شيء بین ا ا ومن ثم استبعد من عباط 
الاقتصاد حاجة الانسان إلى حد آدنی من الشعور بالأمن والاستقرار 
ومن العلاقات الاحتماعية» ومن الاتصال بالطبیعة ومن الثبات ل 
القيم الألاقية والاحتماعية السائدة [فهي ا 
(إن أردنا استحدام مصطلحنا قلنا: إن الحيز الانساني ينكمش ويضمر 
ویذوب حتی يختفي ماما لصا ايز الطبيعي/المادي). 

وانطلاقاً من الاطار الادي نفسه سیسود تصور مواده أنه يمكن 
عزل الظاهرة الاقتصادية عن بقية الظواهر الاجتماعية» وتصور 
إمكانية الوصول إلى حل للمشكلة الاقتصادية مع بقاء الظروف 
الخارجحية» أي الخارجة عن الاقتصاد» على ماهي عليه كما أننا 
ستقبل تصور آن الرفاهية الانسانية فابلةاالفجرفة وسئومن بامکانية 
تعظيم مایسمی رالرفاهية الاقتصادية» دون الساس بالرفاهية الانسانبة 
بوحه عام» ih‏ المشكلة الاقنصادية» في النظرية الاقتصادية 
الغربية» بأنها انخفاض مستوى الدحل بالقارنة به في الدول الصناعية» 
وتقاس الرفاهية .عستوی الاستهلاك. 

وسینظر إلى المشكلة الاقتصادية باعتبارها مشکلة ندرق أو مشكلة 
التوفیق بين الوارد احدودة واحاحات غير احدودة [ویبین حلال أمين 
أن افتراض أن احاحات غير حدودة هو الآحر افزاض ميتافيزيقي 
مسبق]» أما التنمية فهي ليست تحسين نمط الحياة» وإنما ارتفاع معدل 
الادعار والاستلمار - تطویر نوعية الاتتاج س تکار نی السلع 
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والخدمات ‏ زيادة النانج (بغض النظر عما يحدث في تلف جوانب 
اسحياة الاجنماعية). وفضية العدالة الاجتماعية ليست حديرة بالاهتمام 
العلاقات الاجتماعية في لے ميا اک که أن: تعد هذا موشرا على 
التحلف. 

إن مايؤكده حلال أمين هنا هو انفصال الحداثة العلمانية عن 
القيمة والغائية الانسانیت وهذا مایق کده تأکیدا مباشرا ق سیاقات 
آحری» فيبين أن الرژية الادية تتضح في عام السياسة إذ ینم فصل 
السياسة عن الألاق» بل وعن الحياة» بل يتم فصل الحياة كلها عن 
الهدف النهائي منهاء فيتم تفديس الكفاءة مع إهمال ادف منهاء 
فالكفاءة هي إنتاج أكبر قدر بأقل تكلفة ممكنة, والقيام بأكبر عدد 
من الأعمال في أقل وقت ممكن» دون أدنى اهتمام بالآثار ال لاعکن 
تقديرها رقمياء أو بالضمون الخلقي أو الانساني لا تم إنحازه طالم تم 
احازه بكفاءة. 

ویظهر هذا امحانب من العلمانية (أي فصل الحياة عن أية غائية 
إنسانية أو أحلاقية) في تمجيد السرعة؛ بصرف النظر عن طبيعة العما 
الذي تؤديه بسرعة» ومضاعفة سرعة وسائل المواصلاات؛ ب بغصي الرظا 
عن جدوی الرحلة أصلاء وما إذا كان القصود حديرا أو غير جحدير 
بالوصول إليه» وغياب ادف يظهر في تعريف علم الاقتصاد» 
فالاقتصادي لايتدحل بتقييم الغايات (أو الحاحات)» وإنما مهمته هى 


مصطلح العلمانية ١‏ 
تحقيق أكبر كفاءة ممكنة في توزيع الموارد المحدودة على الحاجات غير 
المحدودة» وف امجتمع ككل يصبح الهدف هو تعظيم المنفعة» ولتكن 
هذه النفعة مانکون» فالغاية غير مهمة: سعادة أو لذة حسية, أو رضا 
عن النفس» أو أفلام إباحية» أو حتى مسدسات لقتل الناس» وینتج 
عن هذا الموقف نسبية أحلاقية مطلقة. 

ومن ره المينافيزيقية الأحرى ف النظرية الاقتصادية الغربية - 
حسب تصور خلال آمپن - نظرية الاسنهلاك ال تذهب إلى ان 
ررهدف الستهلك هو تعظيم الاشباع أو المنفعة» فاذا سألت عن ماهية 
هذا الإشباع [والغاية منه] قيل لك: لاشيء غير مايقرر المستهلك أنه 
يريدهء فهم إذن قد قبلوا کمسلمة مدای ات وه N‏ مذهب 
الفردية؛ بل نوعاً من الإباحية» ععسی أن كل ماترغب فيه هو أمر 
مشرو ع» أو على الأقل ليس من وظيفة الاقتصادي الاعتراض عليه 
ولابمكن مساءلة المستهلك عن القيمة الأخلاقية أو الاحتماعية لما 
يريد). 

وتتبدى العلمانية المادية في تعريف مؤشرات التقدم (الذي يتم ی 
إطار مادي نكر الثمن العنوي)» فكلها موشرات مادية (السرعة ‏ 
الانتاحية - معدلات الاستهلاك... إلخ) لأنها إذا كانت مؤشرات غير 
مادية (استهلاك الطبيعة ‏ تنمية البيروقراطية - تطوير وسائل التسلح ‏ 
الإباحية)؛ فلاعکن قياسهاء ومن ثم فهي غير موحودة أساساً. ولذا 
يعتبر النفع المادي التولد عن تطبيق التكنولوجيا الحديئة أكبر من أية 


۱۱ الد کترر عبد الوهاب السيري 


حسارة احتماعية أو نفسية قد تنزتب عليهاء (ومن ثم تهون البطالة 
في سبيل مضاعفة الانتاج). وللسبب نفسه ینم توليد الطاقة النووية. 
بغض النظر عن كل أخطارها [على الإنسان] ثي سبيل مغانمها المادية 
ولاعکن لأحد الاحتجاج لأنه تم ترسيخ الاعتقاد بأن التكنولوحيا 
الحديثة قادرة على حل المشكلات الناجمة عن التكنولوجيا القلعة 
[وهذا إيمان ميتافيزيقي عميق «ربقدرة» التكنولوجيا]. 
ولايكتفي جلال أمين بالتعامل مع مفهوم العلمانية» وإنما یدرس 
0 5 
احتمعنات العلمانية» ال تحقق فيها هذا النموذج إلى حسد 
كبير» و کعادته (على عكس كثير من الدارسين في الوقت الحاضر) 
يركز على الانسان» ويذهب إلى أن مايظهر في هذه اجتمعات هو 
الإنسان ذو البعد الراحد» رررجل الشارع البسيطء احدود الثقافة 
والتعليم» العادي الذ کاء احدود الطموح إلا فيما يتعلق .ما بعکن أن 
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بحوزه من سلع. ترضيه القصة البسيطة غير العقدف ويستهويه تتبع 
أفلام الجريمة» وأحبار الفضائح والكوارث مادامت تحدث لغيره» يحب 
السباحف وأن يشاهد متحف اللوفر وأهرامات مصرء ولكن لاصبر له 
على معرفة التاريخ أو التعمق فيه» يفرح بالسيارة الكبيرة كما يفرح 
الأطفال» ویقبل أكثر مايتلقاه عن طريق التليفزيون أو الحرائد اليومية 
دون أي شك في صحة مايسمع أو يقرأم» هذا الرحل العادي عشل 
غالبية سكان العالم في كل بقاع الأرض. 


مصطلح العلمانية ۱۱ 

والحضارة الأمريكية هي حضارة هذا الرحل العادي (فالعلمنة 
السك كرا شبن اف ننه بالترجه كول و 
ال بححت في الوصول إلى هذا الانسان العادي واشبا ع تطلعائه 
بأكثر ما بجحت أية حضارة آحری» واتساع السوق الأمريکي هو 
الذي ”مح بابتداع ورتمو فنون الانتاج الکبی الي تقوم على انتاج 
كميات هائلة من السلع المتمائلة» وعلى تطبيق درحة عالية من 
التحصیص وتقسيم العمل» ولكن هذا الاتساع نفسه وهذا النوع 
من فنون الإنتاج كان هو أيضا الذي طبع الحضارة الأمريكية بكثير 
من ملانحها المميزة: التسائل الرهيب في أنماط السلوك والتفکی 
وانتشار الموضات» وحضوع الستهلك خضوعاً مستمرا لحملات 
الدعاية والاعلان واشالات الي حيط بنجوم السينماء ورجال 
السياسة» أو رربالبطل» بوحه عام». ويلاحظ حلال أمين سمة أساسية 
آحری في الحضارة العلمانية الأمريكية» وهي محاولتها هريمة الطبيعة 
ونزوعها نحو التجريد» فالانسان الأمريكي يتشاول «رلبناً خالياً من 
الدسم» وسكراً لايحنوي على مادة سكرية» وعمبزاً لايؤدي إلى 
السمنة» وقهوة لاتحول دون النوم). 

إن الثقافة الأمريكية هي ثقافة الاستهلاك ولكن المستهلك 
الستهدف ر«چب آن یکون بدوره شخصا عاديا حدود الثقافة عادي 
الذکای إذ هنا تکمن فرص التسویق الواسع الانتشار فإذا بنمط 
الثفافة السائدة هو النمط الذي يستجيب لنواز ع الرحل العادي 


۲۹۹ الد کتور عبد الوهاب السيري 
وميوله» وإذا بالثقافة الرفيعة تنزاحع على استحیاء رذ اعد ما مر رت 
وإذا بوسائل الاعلام تخاطب أبسط غرائر الانسان ونوازعه جرد آنها 
أكثر انتشارا». 

ر«و م تستطيع المجتمعات الأوربية مع كل ماأحرزته من تقدّم في 
الارتفاع .عستوی النقافة فيها أنها تقاوم مايحمله نمط الثقافة الأمريكية 
من حاذبية لجماهيرهاء فإذا بالبرامج اللممادة في التليفزيون الأوربي 
ترك مكانها بالتدريج لبرامج الترقية الأمريكية ویزداد هد عاسا بعد 
عام وإذا بالصحف الأوربية تحاري الصّحافة الأمريكية في اعتمادها 
على التشويق والإثارة» وإذا بالطاعم والمقاهي الأوربية تتحلی عن 
القاعد الوثيرة والخدمة المتأنية» لتحل لها الفاعد الطاردة للجالسين 
عليها وقيام العميل بخدمة نفسه؛ بل لم يستطع الاتحاد السوفین بعد 
عشرات من السنين من الانغلاق عن العالم أن يمنع شبابه من الانبهار 
بنمط حياة الأمريكي والاقتداء بم. 

ویری جلال أمئن ‏ كما أشرنا من قبل أن البدايات الميثافيزيقية 
هي الي تقضي إلى النتائج والمقولات المحتلفة الى تکون أيديولوجية 
ماء وهذه البدایات - في تصوره - تتبدّى في تراث الانسان (المصدر 
الوحید للإبدا ع .ععنی ررأنك لاتستطیع تقدیم انح رت مت أذ 
إذا التزمت عوقف ميتافيزيقي تلف أو غيّرت من الافنزاضات 
سای الى تدر نايم وق ات انك ورف 
الإبداع حقا آن یخوص في مقدمات اكرات ومسلمانه ومایعامله 


مصطلح العلمانية ۱۷ 
الرانقه AEG‏ ال من لس ياه 
المعاصرة ونمط تفکیرنا. 

ونظرا لانشغاله بتزاثه وحضارته» لايندفع حلال أمين نحو العولة 
والنظام العالمي الحديد وعالم المادة الذي لايعرف اخصوصية أو القيم. 
فیحذر من أن الفكرة القومية نفسها قد أحذ مضمونها في الغرب بميل 
أكثر فأكثر إلى النزكيز على المزايا الاقتصادية ال بمكن أن تتحقق من 
تكوين سوق مش کة» ومن ثم زاد الیل إلى التضحية بالخصائص 
القومية لكل أمة إذا كان في ذلك نفع اقتصادي فالعنصر المطلق هنا 

وهو ین كيف تغلغلت هذه المقولات الغربية (الى هي ثمرة 
حتمية للرؤية المادية) في الفكر القومی العربى» وكيف حققفت 
الدماذج التكنوقراطية والكمية هيمنة على هذا الفكر تدريجياء فتم 
على سبيل المثال علمنة المواجهة مع إسرائيل» رفقضية إسرائيل كانت 
دائما بالنسبة لنا قضية قومية» وليست قضية اقتصادية أو فنية» كانت 
داشرا لعي نا تسد ونه ادي بت “قطي ا شه 
لشعب آحر من ارضه وتهديد مستمر لاستفلال رادتنا السیاسیت 
كما بت حروب (4۸ ۵٩‏ ۱۹۱۷ ثم حولت القضية بالتدریج 
منذ أواحر الستینیات إلى فضية اسززداد الأرض الحتلة حدیدا» شم 
حوالت ف السبعينيات إلى قضية استعادة بترول سيناء وإمكانية فعح 
قناة السویس عا يحمله الأمر من إمكانية زيادة مواردنا من العملات 


۱۱۸ الد کتور عبد الوهاب السيري 
اة إلى ان خلت ال اقشيه ديد سعر البرول ای مک أن 
باع لاسرئیل» وبدأ الحديث لأرل مرة عن الزایا الاقتصادية للتعاون 
و إسرائيل كدولة متفوقة اقتصادياً وتکنولوجیاء وأصبح من المکن 
أن 0 مشاكل التنمية أولوية حتى على قضية اسنزداد الفلسطيئيين 
لأرضهم» وأصبحت المسألة كلها حاضعة ساب التفع واخسارة 
ثم تصبح العبرة ما إذا كان البيض الاسرائيلي أرخص أم أعلى سعرا». 
رروقد حدث تغيّر ماثل في موقفنا من قضية الوحدة العربية [إذ 
تمت علمنتها هي الأحرى]» فالضيق نفسه الذي أصبح يعبر عنه 
أصحاب الوقف التكنوقراطي من فضية التبعية الاقتصادية والسپاسیف 
أصبح يعبر عنه ایضا حاه الوحدة العربية» فدعوة الوحدة العربية 
كانت في السنوات التالية للحرب العالمية الثانية تقوم في الأساس على 
الدعوة إلى توحيد ماسبق تحرئئه بإرادة الأحنبي؛ واعتبار الوحدة 
العربية» السياسية والاقتصادية» هي النظام ا الذي طرأ عليه 
ماأبعدنا عنه» ولکن لابد من العودة إليه» ثم تحولت هذه الدعوة في 
الستينات في الأساس إلى قضية مصلحة سياسية» تتمثل في مواجهة 
الاستعمار وتحرير الإرادة السياسية العربية» وهو مابمثل بعض التراحع 
عن للوقف الأكثر قوة» وهو اعتبار الوحدة هي الأصلء والتحزئة هي 
الوضع الصطنع والفتعل» » شم حدث تراجُع أكبر في السبعينيات» 
بصرف النظر عن القطيعة المؤقتة بين مصر والبلاد العربية في أعقاب 
اتفاقية كامب دیفید إذ اتخذت قضية المصلحة شكلاً اقتصادياً بحن 


مصطلح العلمانية ۱۹۹ 


یتمثل في الحصول على معونات وفتح أبواب الحجرة من دولة عربية 
إلى آحری» وتدفق الاستثمارات الخاصة من بلد عربي إلى آخرء 
وهكذا تحولت الوحدة العربية على يد هذا الموقف القكنوقراطى إلى 
جرد وسيلة لاصلاح العجز في ميزان الدفوعات,. ۱ 

وف تصوري أن حلال أمين قلم تعریفا مركباً للعلمانية, لانه لم 
يقبع داحل الدائرة الجرئية» و لم يحبس نفسه داحل التعريفات الضيقة 
الي انسع نطاق الواقع دونهاء بل نظر نظرة شاملة للعلمانية» وتعامل 
مع الظواهر الاجتماعية العلمانية المحتدلفة» ومع أثر العلمانيسة في 
بحالات الحياة كافة. 
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بعد هذه الحولة الطويلة نوعاء ال حللنا فيها بعض التعريفات 
لمصطلح ررالعلمانية» والمصطلحات الأحرى المتداحلة والمتشابكة 
والمزادفة معهء بمكننا أن نطرح تعريفنا للعلمانية وللنموذج الکامن 
وراءهاء ونحن لن نأتي بجدید لأن كل العناصر ال نرى آنها تشكل 
مكونات العلمانية موحودة بشكل أو بآخر في التعريفات الي 
آوردناها وقمنا بتحليلهاء ولنجاوز مسألة التأرجح وعدم الاتساق بين 
الدائرتين سنطرح فكرة العلمانيتين الحرئية والشاملة: 

١‏ العلمانية الجرئية: هي رؤية جرئية للواقع (إجرائية) لاتتعامل مع 
أبعاده الكلية والنهائية (المعرفية)» ومن ثم لاتتسم بالشمول» وتذهب 


۱۲۳۰ الد کتور عبد الوهاب السپري 

هذه الرؤية إلى وحوب فصل الدين عن عام السياسة ورعا الاقتصاد» 
برعي ی رم ان وف اس ان 
بعبارة رفصل الدین عن الدولة». ومشل هذه الرؤية الجرئية تلرّم 
الصمت بشأن الممالات الأحرى من الحياة» كما أنها لاتدكر 
بالضرورة وجود مطلقات وكليات أخلاقية وإنسانية ورعا دينية؛ أو 
وحود ماورائيات وميتافيزيقاء ولذا لائتفر ع عنها منظومات معرفية أو 
أحلاقية» كما أنها رؤية محددة للإنسان» فهي كا توا ياد 
E‏ ص انش عنام أرقي ام العامة پا 
ولکنها تلزم الصمت فیما یتصل بالحوانب الأحرى من حياته» وفیما 
يتصل بثنائية الوحود الانساني ومقدرة الانسان على التحاوز ولذا 
فهي لاتسقط في الواحدية الطبيعية/المادية» بل ترك للانسان حیزه 
الانساني يتحرك فيه ران شاع)» (ویری كثير من الفکرین الاعانیین 
المسلمين والمسيحيين» أنه لاتعارض بين هذا النوع من العلمانية 
والاعان الديئ). 

۲ العلمانية الشاملة: رژية شاملة للعام ذات بعد معري (كلي 
ونهائي) حاول بکل صرامة تحديد علاقة الدین والطلفات 
والاورائیات (اليتافيزيقية) بکل بالات الحياة» وهي رؤية عفلانية 
مادیف تدور في إطار الرحعية الكامنة والواحدية الادیف الي تری أن 
مركز الکون کامن فيه» غير مفارق أو متجاوز له» وأن العام بأسره 
مرن آساب عادة و اد یس فيا اه فتاه وفع ند 


مصطلح العلمانية ۱۱ 
آسرار» وق حالة حركة دائمة لاغاية لها ولاهدف ولاتکنزث 
بالخصوصیات أو التفرد أو امطلفات أو الثوابت» هذه المادة تشکل 
كلا من الانسان والطبيعة» ومن ثم فالعلمانية الشاملة رؤية واحدية 
طبيعية مادية تصفي الشائيات فتلغي اطیز الانساني امه إذ لایوجد 
فیها حال لسوی حيّر واحد هو الحيز الطبيعي/الادي» ویتفرع عن 
هذه الرؤية منظومات معرفية (احواس والواقع الادي مصدر المعرفة» 
فالعا لم العطي لواسنا يحوي داحله مايكفي لتفسيره والتعامل معه)» 
كما يتفرغ عنها رؤية أحلاقية (المعرفة المادية هي المصدر الوحيد 
للأحلاق» ورا أن المادة في حالة حركة دائمة»ء لايوحد أية قيم 
أخلاقية ثابتة)» وأخحرى تاريية (التاريخ يتبع شتا وان اتح 
مسارات شختلفة فانه سيؤدي في نهاية الأمر إلى النقطة النهائية 
نفسها)» ورؤية للإنسان (الانسان حزء لايتجرأ من الطبيعة/المادة 
ليس له حدود مستقلة تفصله عنهاء ومن ثم هو ظاهرة بسيطة أحادية 
البعد» وهو كائن ليس له وعي مستقل حاضع للحتمیات المادية 
المحتلفة» غير قادر على النجاوز والاختیار الأحلاقي الحرء أي أنه يتم 
تفكيكه وتسويته بالكائنات الأحرى). كل هذا يعن أن كل الأمورء 
في نهاية الأمر وف التحليل الاح تاريخانية زمنية نسبية لاقداسة شاه 
برد مادة استعمالية. 

و العلمانبة ادامل بهندا لومي یسب بر دفصیلن الدیین او 
الکهنرت آو هذه القيمة آو تلك عون الدولة او عما یسمی را ياة 


۱ الد کتور عبد الوهاب السيبري 


العامة» وإنما هي فصل لكل القیم الدينية والأحلاقية والانسانية 
(المتجاوزة لقوانين الح ركة المادية واطواس) عن العالم» أي عن كل 
من الانسان رفي حياته العامة والخاصة) والطبيعة» بحيث يصبح العالم 
مادة نسبية لاقداسة ها. 

وعکن القول: إن العلمنة هي ررالزشيد الادي» أي إعادة صياغة 
الواقع المادي والإنساني في إطار نموذج الطبيعة/المادة بالشكل الذي 
يُحقق التقدم الادي (وحسب»» مع استبعاد كل الاعتبارات الدينية 
والأحلاقية والإنسانية» وكل العناصر الكيفية والمركبة والغامضة 
والمحفوفة بالأسرار» بشكل تدريجي ومتصاعد في تلف حسالات 
الحياة» الواحد تلو الاحر» بحيث یصبح كل تال خاضعا للقوانين 
(المادية) الكامنة فیه» ويختزل الواقع الطبيعي والإنساني إلى القوانين 
المادية» وعکن القول: انه بعد أن و شا العلمانية الشاملة إلى 
التحقق في معظم حلقاتهاء تصفی الشائیات» وتصفی بذلك تر کیب ة 
الانسان ومقدرتنه على التجاوز (رضاوز الطبيعة/المادة وذاته 
الطبيعية/المادية) فيحتفي الانسان الفرد؛ اسر الواعي» السوول 
أحلاقياً واحتماعياء ويتدوي انب كمقولة مستقلة عم ييا 
الطبيعة/المادة ویصبح لايتجزاً منهاء وینظر إليه باعتباره كائنا 
اه ال ان بويد ومع إنكار تركيبة الإنسان ومقدرته على 
التجاوز تسود الواحدية المادية) وتترع القداسة عن العام رالانسان 
والطبیعة)» فیسقط ی قبضة الصيرورة المادية» ویظهر الانسان الطبيعي 


مصطلح العلمانية Y۳‏ 
الذي يعرف في ضوء أبعاده واحتیاحاته الادية (الدوافع الاقتصادية أو 
الجسمانية)» حدوده هى حدود الادق أهدافه وغايائه وأحلاقه مادیق 
الانسان بقدر من الاستفلال والحرية» ولذا فهو لامكن دراسته إلا في 
إطار النماذج الطبيعية/المادية. 


والانسان الطبيعي/المادي ليس فيه من الإنسان سوى الاسم» فهو 
إنسان لايتحرك في الحيز الإنساني وإنما في الحيز الطبيعي» فمرحعيته 
النهائية مرحعية مادية کامنة» وهو إنسان يتم احتزاله إلى بعد واحد 
(البعد الادي)» ويتحول في كليته إلى ظاهرة علمية مادية قابلة 
للملاحظة والتجريب» شأنه شأن أي ظاهرة طبيعية أحرى (وهو 
مايعبّر عنه باصطلاح روحدة العلوم» [بالإنجليزية: يونييٍ أوف 
ساينس عمجونمه ۵۶ ]€nity‏ » والذي نطلق عليه نحن اصطلاح 
ررواحدية العلوم» [بالإنحليزية: مونيزم وف ساينس 02 تمولده/3] 
0 والانسان الطبيعي فرد حالص (مرحعية ذاته)» يتوحه 
توحها حاداً قر النفعة واللذة زمنفعته ولذته) ثم تتصاعد عملیات 
النز شید الادي» ویتم تطبیقها على مستری العا م بدرجات متزايدة 
(من خلال الاستعمار بالدرجة الأولى ومن قبل النحب الحاكمة احلية 
الغربة)» ما يؤدي إلى تزاید تساقط احدود والخصوصية بحيث يصبح 
العالم كله مادة استعمالية» جرد سوق ضحم ویصبح کل البشر 


۱۲ الد کتور عبد الوهاب السيري 
کائدات وظيفية» أحادية البعد» عکن التنبؤ بسلوکها وحوساتها 
وتوظيفها (وهذه هي إحدى أهم حوانب العولة في تصورنا)» وعندما 
يسود التجانس الكامل بين معظم المجتمعات البشرية أو كلهاء وعندما 
تتلاقی وتتبع نمطا واحداً وقانوناً عاماً واحدا (قانون التطور: والتقدم 
العالمي رراتمي»» من منظور العلمانية الشاملة) يصبح العالم مکوّنا 
من وحدات قد تكون غير متزابطة ولكنها متشابهة» مايحدث في 
الواحدة يحدث في الأحرى. 

و اشنا شود وغين تردن مر تایه ل الم شو 
تقویض کل الأبعاد المركبة للواقع (عا في ذلك الیز الانساني)» حتی 
بمكن توظیف (حوسلة) کل من الواقع الادي والانساني بكفاءة عالية 
على مستوی العالم» إلى أن يتحقق حلم اليوتوبيا التكنولوحيسة 
التكنوقراطية (ونهاية التاريخ) حين يتم برمجة کل شيء والتحكم في 
كل شيء ,ما في ذلك الانسان نفسه ظاهره وباطنه. 

ونحن نذهب إلى أن العلمانية (الشاملة) والإمبريالية صنوان: 

أل فرغم أن الانسان الغربي بدأ مشروعه التحديفي باللزعة 
الإنسانية (الميومانية) الي همّشت الإله ووضعت 0 مر كز 
الكون. إلا أنهاء شأنها شأن أية فلسفة مادية»ء ترى أن الانسان هو 
إنسان طبيعي/مادي» يضرب بجذوره في الطبيعة/المادة» لایعرف 
حدودا أو قيوداء ولايلتزم بأية قيم معرفية أو أحلاقية» فهر مرجعية 
ذاته» ولکنه في الوقت نفسه يتبع الفانون الطبيعي ولایلتزم بسواه 


To: يميهب‎ al-mostafa.com 


مصطلح العلمانية ۱۲۰ 
ولاعکنه تجاوّزه ولذاء فهو في واقع الأمر کائن غير قادر إلا على 
الثم ركز حول مصلحنه (منفعته ولذنه المادية وبقائه المادي 
(فالانسانية مفهوم أحلاقي مطلق متجاوز لقوانين المادة مفارق شا) 
وغير قادر على الاحتكام لأية أحلاقيات إلا أحلاقيات القوة المادية. 

ب ولذاء بدلا من مركزية الانسان في الكون تظهر مركزية 
الإنسان الأبيض (أر الأصفر أو البي... إلخ) في الكون؛ وبدلاً من 
الدفا ع عن مصال انس البشري بأسره يتم الدفاع عن مصالح 
اطتس الالیض؛ وبدلا مین تاقية الانسان الطبيعة ادف و قا کید آشبقیه 
الأول على الثاني تظطهر ثنائية الانسان الأبيض في مقابل الطبيعة/المادة 
وبقية البشر الآخرين (الذين یصبحون حزءا لایتجراً منها) وتأكيد 
أسبقيته وأفضليته عليهم» وبدلاً من الاحتکام للقیم الانسانية تستخحدم 
القوف ويصبح ك هذا الانسان الأبيض هو غزو الطبيعة المادية 
والبشرية وحوساتها وتوظیفها لحسابه واستغلاها بكل ماأوتي من 
إرادة وقوة. 

بى ‏ من هذا المنظور» عکن القول: إن العلمانية (الشاملة) هي 
النظرية» وان الإمبريالية هي للمارسف» ولكن الممارسة أحذت شکلین 
مختلفين باحتلاف ابحال (ومن ثم مت تسميتها كما لو كانا ظاهرتين 
منفصلتين لاعلاقة للواحدة منهما بالأحری): 


۱۳۹ الد کتور عبد الوهاب السيري 


« في الداخل الأوربي تأحذ الامبريالية شکل الدولة العلمانية الرشيدة 
(الملكيات الطلقة - الدول الدعوقراطية منذ الشورة الفرنسية س 
الحكرمات الشمولية)» وفي مرحلة لاحقة أحذت شکل مانسميه 
(رالإمبريالية النفسية» (وهي تصعید معدلات الاستهلاك من حلال 
تسليط الاعلانات على الانسان الحديث النعزل عن آسرته والشاضع 
للنسبية؛ ومن خلال إعادة صياغة صورة الذات بحيسث يصبح 
الاستهلاك هو السبیل الوحید آو اساي لتحقیقها)» ویتحدث 
هابرماس عن راستعمار الحياة»» وحوهر الامبريالية الداحلية هو فرض 
الواحدية الطبیعیة/الادية على اجتمع أي ترشیده في الاطار الادي 
لصا الطبقات الحاكمة. 

* أحذت الإمبريالية في بقية العام أشكالاً كثيرة الاستعمار 
التقليدي - الاستعمار الاستيطاني - الاستعمار الإحلالي ‏ الاستعمار 
الحديد ‏ النظام العالي احدید)» وجوهر إمبريالية اشارج هو فرض 
الواحدية الطبيعية/المادية على بقية احتمعات الانسانية وترشیدها في 
الاطار الادي لصاح احتمعات الغربية ککل. 

وق تصورنا آن آفضل طريقة رل قضية العلمانی ة والعلمنة هي 
قضية الرجعية (كامنة أم منجاوزق) فالعلمانية (الشاملق قد لاتکون 
إلحادية أو معادية للانسان على مستوی القول والنموذج العلن (فهسي 
قد لاتدكر وجود الخالق» أو مركزية الإنسان في الكونء أو القيم 


مصطلح العلمانية ۱۳۷ 
المطلقة» الانسانية أو الأحلاقية أو الدينية» بشکل صریح ومباشر)» 
ولکنها على الستوی النموذحي الفعال ومستوی الرحعية النهائیة 
تستبعد الالب وأية مطلقات» من عملية احصول على العرفة» ومن 
عملية صياغة النظومات الأخلاقية» كما تستبعد الانسان من م ركز 
الكون بشراسة وبحدة وتنكر عليه مركزيته وحريته. 


7 ل 3% 


بعد أن طرحنا تعريفنا للعلمانية الشاملة يمكننا الآن تناول بعض 
إشكالياتها الأساسية» وفي هذا السياق يجب أن نفرّق بين التتالية 
المثالية الافتراضية (المحردة)» والتتالية المتحققة (المتعينة)» ففي بداية أي 
مشرو ع» بتصور صاحبه أنه سيتحقق من حلال متتالية مثالية افزاضية 
يراها مسبقا بدرجات ختلفة من الوضوح» ولكن» حینما يتحول 
المشروع إلى واقع ومتتالية متعينة فإنه يواحه عناصر لم تكن في 
الحسبان» فقد لايجي صاحب المشروع كل الثمرات ال كان يؤمل 
فيهاء وقد لانتحقق كل النتائج الي تصور حتمية حدوثهاء بل إنه فد 
تظهر نتائج إيجابية وسلبية لم يضعها في اعتباره» وهي نتائج غير 
مقصودق قد تستقل وثتبلور وتصبح ها دبنامية مستقلة عن إرادته» 
بل وقد تکتسب مر کزية. 

وعملیات التحدیث والتنوير والعلمنة لانشکل أي استشاء هذه 
القاعدق فقد كان الومّل من خلال الشروع التحديثي العلماني 


۱۳۸ الد کتور عبد الوهاب السيري 


الشامل (أي التحديث قي الاطار الادي) أن يعرف الإنسان 
قانون/قوانين الضرورة (القوانين الطبيعية)» ويتحكم فيهاء ويوظفها 
لصالحه. فتزداد سعادته وفردیته وحصوصینه وبالفعل لابد مسن 
القول: إن النموذج المعرقي العلماني الشامل موذج عق GSE‏ 
به من السعادة للانسان» فهو نموذج حركي استبعد الرحعية التجاوزة 
والغيب وال ز کیب وغير احسوس والبهم وتبنى مرحعية ماديسة 
کامنة» وتفاعل مع اللموس و احسوس والواضح البسیط ولذا أمكنه 
تطوير أدوات ومناهج (في معظمها مادية كمية) زادت بالفعل من 
معرفة الانسان ومن درجة تحكمه في الواقع (الادي)» كما أنه ألقى 
الضوء على جوانب معينة من النفس البشرية (غرائزه والأساس 
البيرلوجي لبعض جوانب سلوكه وشخصيته) وعمّق من إدراكنا ها 
وأثبت أن مقدرته التفسيرية لبعض جوائب الراقع الطبيعي والإنساني 
مرتفعة ارتفاعا مدهضاء وأن مقدرثه الزرشؤنية ةة االات نفسها 
(أي إعادة صباغتها) مذهلة. 

ولکن الواقع ليس بسیطاء وحصوصاً الواقع الإنساني» فهو 
يتحدى الصیغ التفسيرية الاحتزالية الادیف أي إن المقدرة التفسپرية 
ال شيدية للنموذج العلماني الشامل فد تکون عالية حبن یکون 
التعامل مع العام المادي» أو مع الانسان قي حانبه امادي (حسده- 
آسباب بقائه الادي ‏ دوافعه الغريزية الباشرة - ظاهره... إخ)» 


ولكنها تکون ضعيفة» بل تکاد تکرن منعدمف حینما یکون التعامل 


مصطلح العلمانية ۱۹ 


مع ماعیر الانسان کانسان (تطلعانه - أحلامه ‏ آماله - احتیاراته - 
باطنه - قیمه... إلخ)؛ وف تصورنا أن هذه هي المشكلة الکبری 
للعلمانية الشاملة» فهي لاتكتفي بتفسبر بعض حوانب الواقع الانساني 
تفسیرا ماديا كما تفعل العلمانية الحرئية)» وإنما تصر على تفسیره 
کل دون أية مهادنة» من خلال النماذج الاديق انها حطيعة التبسيط 
والاحتزال وانکار أية إمكانية انسانية للتجاوز (والنبرة الحنائريةت 
والاحتجاج العبثي في الأدب الحداثي» هي تعبير عن إدراك الانسان 
هذه الحقيقة). 

وقد جرت عملية التبسيط والاحتزال بهدف التوظيف وتغيير 
الواقع» ولذا صابها في البداية قدر كبير من التفاژل فالإبمان بالتقدم 
المادي وإمكانية السيطرة الكاملة على الكون هو آمر یثلج صدر كثير 
من البشر» ومع هذاء ظهرت النتائج (غير المقصودة) التالية: 

١‏ ثمة إدراك عميق لدى الانسان (نسانده العلوم الطبيعية الحدينة) 
بأن المعرفة الكلية أو حنی شبه الكلية مستحیلة» وبأن رقعة احهول 
تتزايد بنسبة أكبر من تزايد رقعة العلوم وبأن معرفتنا العلمية (المادية) 
عن الوافع لكك و لكايه إل جد بحرن ولد مشي 
تركيبة الواقع» واستحالة وضعه داحل شبكة السببية المادية الصلبة 
مه کلم a‏ أذ تاه لاله وک ورد 
الکلیات والثوابت التجاوزة لصيرورة الادة. 


۱۳۰ الد کتور عبد الوهاب السيري 

وتشکل قضية القيمة والغاية (وتعریف الخير والشر) مشكلة 
أساسية في اللموذج العلم‌اني الشاملء» فالافتراض العلماني الشامل 
الأساسي» أو E‏ که ار اه عن اراس له تاه 
الشاملة النهائية رو لأنها ی نهائية فهي لاتقبل النقاش» ولذا فهي 
شكل من أشكال الغیب)» تذهب إلى أن ثمة طبيعة (مادية) 00 
م ی يخضعان لقانون طبيعي /مادي عام» متغیر بشکل دائم مثل 
حركة المادة» ومن ثم لایو حد شر تال في الانسان» اديه تا 
لاتعرف ر شرا أو يا أو 3۳ ومایسمی شرا ان هو إلا 
ظواهر مادية مصدرها مادي (البيفة ‏ الخينات والصفات الوراثية 
للانسان - احتلال الغدد أو الأنزهات... إلخ)» ومن ثم ,عکس 
إصلاحها بالوسائل المادية (إصلاح البيعق عمليات جراحية... إلخ) 
والقيم الأحلاقية هي الأحرى مصدرها مادي» ولذا فهي متغبرق 
وعلى الإنسان أن يستمد منظومته القيمية من الطبيعة/المادة 
ومايستخلصه العلم الطبيعي منها من قوانين. 

ولكن كيف يمكن الاتفاق على مضمون هذه الطبيعة/المادة؟ هل 
هي طبيعة تنتج مجموعة من القيم» أم أنها طبيعة حايدة لاتكزث 
بالقيمة» ولاتتج سوى حركة دائرية متوائرة؟ ولماذا يجب أن نعتبر 
تدمير العام شرا وتشجیره حیرا؟ وماهو الأساس الفلسفي لهذا 
الافزاض؟ لایوجد ف المادة مايجعل التشجير أفضل من التدمير» 
ولامكن للعلم أن يزودنا .عنظومات «تساعدنا على الاحتيار بينها 


مصطلح العلمانية ۱۳۱ 
فالمادة حركة بلاغاية» وهي تظهر وتختفي» والذرات تصطدم 
كفنت EN‏ «الطيعة على E‏ بالسادفو كينا انها دمر 
آنواعا ای ا ایض (هذا إن قبلنا بالرؤية المادية)» وان كان 
ثمة حركة فهي حركة هندسية دائرية صمای إن اتبعها الانسان يتم 
تطبيعه وترشيده وتدجينه تماما ولأصبح شيئاً من الأشياء. 

والعلم يرصد الواقع بکفاءة» ولكن یتساوی من منظوره الإنسان 
والحيوان والقرد واليرقة» فكلها ظواهر طبيعية تدرس بالطريقة نفسهاء 
وها الکانة نفسهاء وان قيل: إن الانسان سيستخلص من 
الطبيعة/المادة مايتفق مع منفعته ولذته ومع الصاح العام» فما هي هذه 
المنفعة وهذه اللذة داحل هذا الاطار المعرقي؟ وماهو هذا الصا العام؟ 
هل المنفعة هي مايحول الانسان إلى طبيعة» ومايقضي على الحوانب 
المركبة في بنيته العقلية والعاطفية حتى يكن أن يتكيف مع النسق 
اهندسي؟ وكيف عکن أن نوسس منظومة قيمية استناداً إلى نظریات 
علمية احتمالية يتوصل إليها العلماء بعد رصدهم للإنساك واليرقة؟ 
وكيف يمكن الحرب ضد الشر المتأصل؟ 

وی غياب أي يقين معرق أو أخلاقي أصبحت كل الأمور 
متساوية» وأصبح الخير مساوياً للشر» والعدل مساوياً للظلم» وظهرت 
النسبية الطلقت وأصبحت العدمية (وغياب ادف والمعيار والغاية 
وا معنى) زائراً دائماً بیننا (على حد قول نيتشه)» ومن حقنا أن 
نتساءل» هل يمكن للانسان أن يعيش في حالة الشك المطلق هذه أم 


۱۳۲ الدكتور عبد الوهاب السيري 
أنه سیتبنی أي میتافیزیقا تقابله في طريقه وتعطیه قدرا من الأمن 
والأمان» كما حدث حینما تبنت الجماهير الغربية النازية والعنصرية» 
وكما يتبدى الآن في ترايد عدد المنین بالسحر والتنجيم والأطباق 
الطائرة. (لوحظ أن عدد المؤمنين بالسحر ف البلاد المتقدمة يفوق 
عدد نظرائهم في البلاد المتتحلفة). 

۲- لکن حیاد الطبيعة وغياب المنظومات القيمية والمعرفية ليس 
سوى واجهة تخفي ميتافيزيقا (وأحلاقيات) القوة» فالعلمانية الشاملة 
تحول العالم إلى مادة استعمالية» وترفض أي مرجعية متجاوزة للعالم 
المادي والحواس الخمسء ولکنها - بسبب إطارها الادي - تذهب إلى 
أن القيم ال تساعد على تحقيق القانون الطبيعي (المتعة ‏ البقاء المادي 
- القوة - الانتصار ل معرکة البفاع تکون عبر آما مایقف ق طریق 
تحققه فهو الشرء ولکن لأن کل الأمور نسبية بظهر الفرد صاحب 
الشوف السوبرمان الإمبريالي الذي يمسم الواقف النسبية ویخدم 
مصلحته بالقوة» فیفرض إرادته ویوظف الواقم لصاله» ويحقق بفاءه 
(ومنفعته ولذته) على حساب الاخرین» ولیس من قبیل الصادفة أن 
الصراع أصبح هو الفهوم الأساسي في حضارتناء وأن الدارويئية 
الاجتماعية أصبحت أهم الفلسفات وأكثرها انتشاراء سواء بين 
الخاصة أو العامف وأن الإمبريالية هي أهم ظاهرة في عصرنا الحديث. 

3 م ينجم عن عمليات العلمنة الشاملة هذه (وماصاحبها من 
نسبية مطلقة) أي تعميق للفردية فالحياة الجديئة نتسم بالتنميط 


مصطلح العلمانية ۱۳۳ 
الشديد» بل إن الخصوصيات القومية للأمم لم تتحقق إلا تي الراحل 
الأولى للعملية التحديثية» ومایحدث هو آنی مع تفتت العام إلى أنساق 
مختلفة مستقلق ومع غياب أية مرحعية متجاوزة» يظهر القانون العام 
الطبيعي الكامن ق المادة باعتباره المرجعية الأساسية والوحيدة 
فتدساقط امویات واطصوصیات ويعاد صياغة العام ليتفق مع 
القانون الطبيعي العام أو القوانين العامة للحركة أو الواحدية المادية 
الي تسيطر تدريجمياً على كل مناحي الحياة» ومن هنا ند ظواهر مشل 
التنمیط وسيادة النماذج البيروفراطية والکمیف ار العولة. 

4- لم ينتج عن عمليات العلمنة الشاملة زيادة التحكم في الذات 
الإنسانية أو في الواقع الوضوع بل على العکس» فمع ظهور الانسان 
الطبيعي وتحديد المنفعة واللذة باعتبارهما ادف الأساسي للوجود 
الا نساني» ترجم هذا نفسه ال الاستهلاکیت وتصور أن مزیداً من 
السلع فيه مزید من النفعة واللذف وقد تسارعت وتائر هذه 
الاستهلاكية تسارعا مذهلا وبعد أن كانت الحاجة هي آم الاخزاع» 
آصبح الاحازا ع هو الذي يولد الحاجة» فوحد الانسان تة اطا 
بسلع وأحهزة لیس متأکدا ماما آنه پریدها ووالسلعة مثل الادق شیء 
پتحرك بلاهدف أو غاية)» وبدأ الانسان پشعر أنه لم يعد علك من 
أمره ییا وان يدحل في بحث لاينتهي عن هدف لم جدده. في عام 


لیس من صنعه» تزا کم فيه سلع لایریدها. 


۳۳2 الد کتور عبد الوهاب السيري 


وق تصوري أن الانسان غير قادر على استیعاب تصاعد وتاثر 
الاستهلاكية بسبب حدود جهاز العصبي وحدود العقل» ولذاء بدلا 
من الاحساس بالتحکم الکامل بدأ الانسان یشعر أن قبضته ننزاحی» 
وأنه حاضم لسارات وعملیات لاعکنه التحکم فيهاء وقد شبه التقدم 
بالقطار الندفع باقصی سرعة ولایعرف أحد اتعاهه وقد آدی كل 
هذا إلى الاحساس بعدم الاتزان» وفقدان التحکم واختفاء احدود» 
على الستوی الفلسفي» إلى ظهور مابعد الحداثة والعدمية الفلسفيف 
أما على الستوی ابحتمعي؛ فقد آدّی ذلك إلى تزاید اطرعة ومصدلات 
الطلاق» والعزوف عن الاتحاب وتفکك الأسرة والاباحية (الأطفال 
غير الشرعيين - حمل الراهقات -- الایدز... إلخ) و کل الافات الي 
تصنف على أنها رالشمن الحتمي والعقرل للتفدم» الذي يرى البعض 
لذ زو قن رین میا وله ایس لو هو رفک 
إبطاء حرارة المجتمع إلا بإدحال مقولة الانسان نفسه ککائن متميز 
عن النظام الطبيعي وعن الادق أي لاعکن إبطاء السرعة الجنونة الا 
من حلال إدحال قدر من الثنائية» ال تتناقض مع العلمانية الشاملف 
وال ت ‏ کد الغائية الانسانية. 

٥‏ ثمة إشكالية أحرى طريفة وهي أن تحفق النسوذج العلماني 
الشامل ونحاحه. أي العرفة الكاملة لقوانین الضرورة والتحکم الکامل 
في الواقم والوصول إلى نقطة الصفر» سیژدیان في نهاية الأمر ال 
التحکم في الانسان والتبو بسلوكه بل تغييره» أي أن النموذج 


مصطلح العلمانية وم ١‏ 


العلماني يبدأ بوضع الانسان في الر کز» ثم يزيحه تدريجياً عن ال ركز 
(لتحل له القوانين الطبيعية/المادية)» وينتهي الأمر بتفكيك الانسان 
امه والغاء مقولة الانسان» وعلی کل فان هذا لعاف کامن ی 
الافزاض العلماني الأساسي» وهو أن الانسان جزء لايتجزأ من 
الطبيعة الادي فالجرء:عادة أقل من الكل» وهو يتحقق عقدار التحامه 
بالکل» وعقدار تجسيده لقانون الكل العام» فالإنسان العلماني يتحقق 
عقدار تعبيره عن قوانين الطبيعة المادية» ولكن تحقيقه لهذا القانون يعي 
في واقع الأمر إلغاءه ككيان مستقل له سماته الإنسانية وإرادته 
الأحلاقية الستقلة (وهي إشكالية تتضح بحدة في فكر الاستنارة). 

"- رغم الإنحازات المادية الضخمة لمنظومة الحداثة العلمانية الي 
لامكن إنكارهاء هناك من البشر من لايزال يؤمن بأن الانسان كائن 
يعيش في الطبیعة/الادق ولكنه لايمكن رده قي جميع أبعاده إلى النظام 
الطبيعي (المادي والحدمي والطرد)» ومن ثم یمن هؤلاء أن ابگنس 
البشري له مکان حاص ومكانة حاصة ‏ الكون» وأن إنسانية 
الإنسان لاتكمن في مقدرته على زيادة معدل إنتاجيته» وكم السلع 
الذي ينتحه ویستهلکه. و تحسين مستوى معيشته وحسب. وإنماهي 
مسألة أعمق من ذلك بكثير» فإنسانية الإنسان تکمن في مقدرته على 
الحفاظ على هويته وحصوصيته واتزانه الداحلي» وعلى تحقيق جوهره 
الإنساني الذي يتجاوز سطح المادة والأشياء» وفي مقدرته على 
الاختيار الحر بين ماهو إنساني وغير إنساني أو بين الخير والشرء 


۱۳ الدكتور عبد الوهاب السري 


رلك مل هولاء» حینما جابهون الصا » بجدون فال تسیطر عليه 
حکومات محلية ومنظمات وش کات دولية» عندها من السطوة 
والقدرة سا تلکه آي حاکم من قبل مهما بلغ من مسطوة 
وحبروت» إذ يوحد تحت تصرفها أحهزة وبیروفراطیات أخطبوطية 
واسعة الانتشار» تتسم .عستوی عال من الكفاءة والشراسة» تبذل 
سارف سوسا امن ادال موی العا اوه ان سوق محاضع ا 
للالیات الصارمة لقانون العرض والطلب. وال مصنع حاضم تماما 
لالیات إدارية وحركية لاتقل عنها صرامة وتحاول أن تحعل الانسان 
بسیطاً واحادیاً ی بساطة القانون الطبيعي الذي يسري علیه» فترنب 
له بيعته الاجتماعية وطراز معمار منزله وأثاث بیتنه وأوفات فراغه 
وأحلامه» وتضع قواعد (حرائية لكل صغيرة و کبيرة في حبانه تکفل 
حویله ٍل منتج ومستهلات تتزاید توقعاته الاستهلاكية تزایدا مستمر 
لضمان دوران حلقة الانتاج والاستهلاك (القفص احديدي عند فیبر - 
السجن احديدي عند زعیل - الانسان ذو البعد الواحد عند 
ما رکوز). 

وف جابهة هذا العام الستأنس الأملس» پشعر الانسان الذي يصر 
على إنسانيته باغتزاب عميقء لأن مابداخله من تركيب وأسرار ينفر 
بشكل فطري تلقائي من عام لاقسمات له ولاملامح تم التحكم فيه 
ماما فالانسان ابه عالا كل مافیه عاید بارد ميت» حاضع لقوانین 


برانبة ليست ها أبعاد جوانية؛ مادة محضة حارجة عنه وعن وعیه وعن 


مصطلح العلمانية ۱۳۷ 
عدا :اف اماف أن ان بت عالا غر اسانی» وبطاع 
البعض على هذا الاحساس رالاغتزاب»» وهو نتيجة 4 رالتسلع 
والتشيؤ والتوثن»» فتظهر حركات الاحتحاج المختلفة» مقل الأدب 
الحداثي الذي يشكل صرحة احتجاج يطلقها إنسان وعده الفكر 
الإنساني الميوماني (ومن بعده فكر الاستنارة العقلاني) بأنه سيكون 
في مركز الکون وأنه ستتزاید معرفته بقانون الضرورة والح ركة» وأنه 
من ثم سيتزايد مقدار تحکمه في العام فوجد أنه في عام مابعد 
الحداثة ذرة لامعنى هاء أو قطره في السيولة التدفقت ولاعلك لنفسه 
حولاً ولاقوة. 

۷- وقد ثارت الشكوك بخصوص إحدى الركائز الأساسية للرؤية 
العلمانية الشاملة للكون وهو مفهوم التفدم وررالتقدم» هو الإحابة 
العلمانية الشاملة عن السؤال الكلي والنهائي اضاص باهدف من 
وحود الإنسان في الکون» وقد تم تعريفه في إطار المرجعية الادیف 
وترسخ الاعان به» وأصبح هو إحدى الركائز الأساسية لرؤية الانسان 
العلماني الشامل للكون وللطبيعة ولذاته وللاع ورغم تغلغل الإبمان 
بالتقدم إلا أن الشكوك أثيرت بخصوصه منذ بداية القرن العشرين 
(وقبل ذلك في بعض الأوساط الحامشية): 

أ تساقطت كثير من الأسس الي يستند إليها مفهوم التفدم فقد 
ظهر لنا أن كلا من العلم وعقل الإنسان حدود؛ ومن ثم تأكد لنا أن 
حلم التحکم الإمبريالي الكامل في العام ما هو وهم مابعده وهم» 


وأنه حلم احتزالي طفولي وتبن لنماذج بسيطة» فنحن نحرز التقدم في 
ناحية لنكتشف بعض الآثار السلبية (غير المقصودة) في ناحية أحرى؛ 
نتيجة لعدم إلامنا بكل مکونات النظام البيئي وبكل مكونات التفس 
البشريةء فالنظام البيئي مركب والإنسان أكثر تركيباً. 

باب کخشیی:الاسیان ایض أذ السام الطیی یرت وان 
الدول المتقدمة» ال یشکل سکانها ر۲۰/) من البشر بستهلکون 
(۸۰/) من الصادر الطبيعية» وهذا يعي أن مایوحد من مصادر 
طبيعي ‏ لايكفي لأن يتقسدم بقية لبشر ویصل وا إلى العدلات 
الاستهلاكية وتا أي أن موذج العلمانية الشاملة الذي حقق 
مستويات استهلا كية عالية للإنسان الغربي» لايمكن تكراره بأية حال 
على مستوى العالم بأسره. 

جح لاحط الإنسان أن التقدم التكنولوجحي لم ينجم عنه بالضرورة 
تحسن في الأداء الإنساني» وقد شم مسار التاريخ الغربي» بعد هيمدة 
فكرة التقدم» من شكوك الانسان بخصوصهاء إذ نشبت حرب عالمية 
أولى ثم ثانية» وتسارع إيقاع اجتمع» وتآكلت الأسرة» وبدأ الانسان 
يدرك أنه بلور مفهوم التقدم انطلاقا من إدراكه لعائد التقدم احسوس 
والمباشر قصير المدى» وأنه لم يدرك ثمنه غير ا محسوس غير الباشر بعيد 
الدی» وأن المؤشرات الادية التقليدية لم تعد تحدي» لاحظ الانسان 
الغربي هذه الظواهر ذات التكلفة العالية: الإباحية (التكاليف المادية 
لإنتاحهاء والتكاليف المعنوية لاستهلاكها) ‏ السلع التافهة اللي 


مصطلح العلمانية ۱۳۹ 
لاتضیف إلى معرفة الاتسان ولاتعمق من إحساسه ‏ تا کل الاسرة - 
طريقة التعامل مع العجائر - تناقص الوقت الذي يقضيه الانسان مع 
آسرته - تراجّع التواصسل بين الناس بسبب الکومبیوتر - الأمراض 
النفسية (الا کتقاب وعدم الاتزان والتواتر العصبي) - أدوية الحساسية 
وضيق النفس - ترايد العنف والحريمة في احتمعات الي يقال ها 
متقدمة ‏ انتشار الفلسفات العدمية وفلسفات العنف والقوة والصراع 
(الداروينية الاجتماعية والنيتشوية) - تزايد الإحساس بعدم المقدرة 
على معرفة الواقع (مابعد الحداثة) ‏ تزاید الاحساس بالاغتزاب 
والوحدة والغربة ‏ تزايد الانفاق على التسليح وأدوات الفتك - 
تخريب البيعة (ثقوب الأوزون ‏ تزايد سخونة الغلاف المجوي ‏ 
النفايات النووية ‏ تزايد ثاني أكسيد الكربون) ‏ ظهور إمكانية تدمير 
الكرة الأرضية ما فجأة (من خلال الأسلحة) أو بالتدريج (من خلال 
الكوارث البيئية) ‏ أثر السياحة وح ركة التنقل في نسيج المجتمعات في 
ترائها. 

وعکننا الآن أن نتعامل مح علاقة العلمانية الشاملة بعالم السياسة: 

أ أشرنا من قبل كيف أن العلمانية الشاملة حولت العام إلى مادة 
استعمالية» والقيم إلى مسألة نسبيق والذات إلى مرجعية» وجعلت من 
البقاء (والتقدم) الغاية النهائية» والصراع الآلية الأساسية سم كل 
التناقضاتء أي إنها ولدت عقلية إمبريالية هيمنت على الانسان 


f‏ الد کتور عبد الوهاب السيري 
الأوربيء ودفعت به إلى غزو بقية العالم» فاستولى عليه فاقتسمه 
ونهب المصادر الطبيعية والبشرية لكل شعوب الأرض. 

ب - وقد أفرزت هذه الإمبريالية رؤية عنصرية قامت بتصنيف 
البشر على أساس صفات مادية كامنة فيهم: حجم ابلمجمة - لون 
الجلد - شکل الشعر.. إل وأكدث التفاوت بين الشعوب» ونظرت 
إلى الشعوب غير الغربية وأراضيها ومواردها باعتبارها مادة استعمالية 
54 مارم قوق لدو 
وأكثرها o‏ 

جح قام الانسان الأوربي بترشيد العالم مصلحته حتی پنسنی له 
استغلاله على أكمل وجه» وتضمن هذا الزشید فيما تضمن القضاء 
على كل المؤسسات الحكومية والأهلية التفليدية الي كانت تنتظم 
الحياة السياسية والاجتماعية لشعوب آسسيا وإفريقياء وغبرت النظام 
التعليمي ومعمار المنازل و تخطیط المدن» وأعادت صياغة البنية 
الاقتصادية والسياسية (تغيير البناء احصولي - القضاء على النعب 
السياسية والثقافية التقليدية) وأحلت حل کل هذا مؤسسات يديرها 
مديرون أجائب» وزودتهم بأدوات القمع والإكراه للحفاظ على 
الأمن الداعلي و کل هذا كان يتم لصا الدول الغربية الستعمرق 
ونسمي هذه العملية ررعلمنة دون حدیث» فالعلمنة تقوم بتفكيك 
أوصال الحتمسع» وهذا في صاخ الدول الغربية» أما التحديثء أي 
إنشاء مؤسسات حديثة تدير احتمع على أكمل وجه لصاح أهله أو 
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حتی لصا نخبته الا کم فهذا مایقف ضد صام الاستعمار» وقد 
نتج عن ذلك أن دول آسیا وإفريقيا تدفم ننا غالياً للتقدم دون أن 
تحرز هي أي تقدم. 

ثم جاءت مرحلة الاستفلال ولم يتغير الأمر كثيراً؛ إذ حاعت نخب 
محلية صعدت من عملية تفكيك أوصال احتسع بالقضاء على البقية 
الباقية من الجماعات المدئية» وزادت من هيمنة الدولة ررالقومية» 
وسطوثها ومن موسسانها الأمنية» فهي نخب مستغربة منفصلة تماما 
عن الشعوب الى تحكمها وعن خطابها الحضاري» وقد أسست هذه 
النحب ااا استبدادية فاسدة قامت باستغلال شعوبهاء واستمرت في 
عملية العلمنة دون تحديث» و کل هذا بتأييد دول الغرب العلمانية 
الدعوفر اطیة. ۱ 


لكل هذا يمكن القول: إن ارتباط مصطلح رالعلمانيةي بالتسامح 
واتساع الأفق والتعددية وقبول الآخر والإبمان بالعلم لیس ضروریاه 
فهذه بجموعة من القيم بمكن أن يتسم بها نظام علماني أو غير 
علماني» وعکن أن تكون غائية عنهماء ولعل مثال إيران وتر کیا يبين 
أن الربط بين العلمانية وهذه القيم الإيجابية ربط تعسفي ليس له سند 
في الواقع» ففي إيران يوجد نظام يتبنى الإسلام رؤية للكون ومنهجا 
في التعامل مع الواقع» ومع هذا سمح بوحود حيز كبير من الحرية 
والحدل والصراع (التدافع في الصطلح الإسلامي)» عبر عن نفسه 
بشكل ملموس ف انتحابات الرئاسة الأخيرة» حين انتخبت الجماهير 
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شوه اتمه الرسسة ایا یقت کم وير فين اراد تا 
والنساء وبعض الهمشین في احتمع فرضحت الموسسة الحاكمة 
لاحتيار الجماهير» أما ثركيا فیحکمها نطام یتبنی » بصرامة بالغق 
العلمانية رؤية للكون وم منهجا في التعامل مع الواقع» ولكن حينما 
الذين لايعادون العلمانية» وعلى أتم استعداد لأن يعملوا من خلال 
القدوات الشرعية؛ وأن يدحلرا في تحالفات سياسية مع الأحزاب 
الأحرى» كما هو الحاصل في كل النظم الدعوقراطية حينما حدث 
ذلك تحركت قوات الجيش باسم العلمانية لتضرب مثلي الشعب 
وبحت بالفعل في إقصاء حكومة أربكان» زعيم الكتلة الإسلامية, 
عن الحكم رغم أن حزبه قد حصل على عدد من صوات الناخبین 
يفوق ماحصل عليه أي حزب آحر (ولذا ورد في بعض الصحف 
الغربية مصطلح ررالعلمانية الفاشية» لوصف هذا الوضع). 

وحالة تركيا ليست الوحيدة من نوعهاء فهناك أمثلة في الفكر 
والتاريخ العلماني تبين مدى القسوة الي يمكن أن تصل إليه النظلم 
الحاكمة العلمانية» ففكرة الاقتصاد ار أو اقتصاديات السوق» 
والداروينية الاحتماعية» والنيتشوية» والعنصرية والنازیة» كلها أفكار 
أو منظومات فكرية علمانية صراعية قتالية أبعد ماتكون عن التسامح 
وقبول الاحر» ویضرب حلال أمين مثلا بالاحاد السوفییی» الذي 


مصطلح العلمانية ۱۰۳ 


لاشبهة في علمانیته. والذي وقف ضد العلم واحقيقة حين حرم 
الاعتقاد باي حقائق علمية تتعارض مع المادية الحدلية» ووأد بحوثاً من 
شأنها أن تعلي من تأثير البیولوجیا في السلوك الانساني على حساب 
البيعة» كما يشير إلى القومية النازية [العلمانية] الي وقفت ضد أي 
فكر يتعارض مع فكرة الشعوب الآرية. 

وقد تبدت هذه الأفكار في ظواهر احتماعية وتاريخية؛ يمكن أن 
تشر إلى أولى بحارب العلمانية الغربية وهي حركة ررالا کتشافات» 
الى تطورت لتصبح الحركة الإمبريالية الي اشتز کت فيها كل الدول 
الغربية (ما في ذلك روسيا القيصرية [في الخانات التركية وبولندا] 
والولايات التحدة [في أمريكا اللاتينية والفلبين في مرحلة لاحقة] 
لابادة الملايين ونهب العالم تقريباً. (ويمكن في هذا الإطار أن نشير إلى 
الغزوة الصّهْيُوئية لأرض فلسطينء فالصهيونية رغم كل ديباجاتهاء في 
جوهرها حركة داروينية علمائيق حولت فلسطين والفلسطينيين إلى 
مادة استعمالية (تطرد حارج فلسطین)» بل حاولت اللدماعات 
اليهودية في العالم إل فقو اة ایض ومر از یی 
وساندتها الإمبريالية الغربية» وكل هذا تم في إطار من العقل الطلق» 
ولم يتوقف مسلسل العنف الإمبريالي (العلماني) حتى الان» سواء في 
فیتنام أم البوسنة أم الشیشان أم من خلال نشاط المحابرات 
الأمريكية» سواء في حركة الاغتيالات أو الانقلابات أو مساندة 
التب الحاكمة الفاسدة في العا لم الثالث. 


١5‏ الد کتور عبد الوهاب السبري 

وعکن أن نشیر أيضا إلى :الشورة الفرنسية الخ نادت بالخرية 
والاحاء والمساواة» وأفرزت عهد الإرهاب وروبسبير ثم نابليون الذي 
أرسل جيوش فرنسا لغزو روسيا ومصر وغيرها من البلدان» ثم كان 
هناك الثورة البلشفية الي آفرزت ستالين والمذابح الي دبرها والجو 
الشمولي الذي فرضه على الشعوب السوفيتية» والشورة النازية اليّ 
طبقت معايبر رشيدة مادية صارمة على البشر واحتشت من تصورت 
أنهم غير نافعين (يوسلس إينزز متعامه ووعاء5لا) ررأفواه تستهلك 
ولاتنتج ما فيه الكفاية» في المصطلح النازي. 

ات ورن حون تكن فنا هده یایالب لخر 
العلمانية؛ ولذا وضع معنطلح رمابعد العلمانية» (بالاحليزیة: بوست 
سيكو لاريزم حطوزتعلناهعه-]و۳0) على وزن رمابعد الحداثة» ورمابعد 
الأيديولوجيا» وغيره من امصطلحات الشبیهف وكلمة «مابعد, هنا 
تع في واقع الأمر نهاية» ورمابعد الحداثة» تعب «نهاية الحدائة»» 
وررمابعد الأيديولوحيا» تعن ررنهاية (الأيديولوجحيا» (ويظهر هذا في 
مصطلح نهاية التاريخ)» ولكن آثر أصحاب هذه المصطلحات أن 
یستخدموا الكاسحة رربوست» (مابعد) ليشيروا إلى أن النموذج المهين 
قد فقد فعالیته» ولكن النموذج الجديد البديل لم يمحل له بعد 
ورمابعد العلمانية» تعب أن موذج العلمانية قد دحل مرحلة الأزمة» 
ولكن لم يحل عله نموذج آخحر» وبالفعل يتحدث البروفسير كين عن 
أن العلمانية لم تفي بوعودها لافي العام الأول (حيث نتشر العنصرية 
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والخربمة والنسبية الفلسفیة)» ولافي العام الشالت (حيث تحسالفت 
العلمانية مع الفاشية والقوی العسكرية والطبقات المستغلة). 

ويحاول كثير من الفکرین العرب (علمانیین وإعانيين) أن یتقبلوا 
الجوانب الإيجابيبة للمنظومة العلمانية» دون السقوط ف المادية 
والعدمية» ودون تقویض ال حير الإنساني» وتأحذ محاولتهم عادة شکل 
تضییق نطاق مصطلح ررالعلمانية» إلى حدود الدائرة الحرئية» على أن 
تبرگ الأمور النهائية وشأنهاء قضية مفنوحة» وقد آشرنا من قبل إلى 
تعريفات (محمد أحمد خلف الله وحسين أمين» ووحيد عبد امجيدء 
وفؤاد زكرياء ومحمود أمين العالم) وأعتقد أنها كلها تندرج تحت هذا 
التصنیف» والوضع نفسه ينطبق على محمد عابد ابشابري» وان كان 
يتبع استزانيجية مختلفة. فهو يذهب إلى أن العلمانية حزء من التشكيل 
الحضاري الغربي والذي يعي ررفصل الكنيسة عن الدولق»» وهو لهذا 
يعتبر أن مفهوم العلمانبة غريب عن الإسلام» لأنه يسرى أن ررالاسلام 
ليس کنيسة كي نفصله عن الدولة» وعلى هذا فالعلمانية ليست 
قضية في الفكر العربي» ولذا أكد الجابري ضرورة استبعاد مصطلح 
ررالعلمانية» من قاموس الفكر العربي» لأنه لايعبّر عن رراحاجات 
العربية الموضوعية)» ويرى تعويضه بشعاري اللجوقراطية والعقلانیق 
ا ای عن حاحات المجتمع العربي» والدكوقراطية 
لديه تعن حفظ الحقوق» حقوق الأفراد وحقوق الجماعات. 
والعقلانبة تعيي الصدور ف المارسة السياسية عن العقل ومعایبره 
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المنطقية» ولیس عن الحوى والتعصب وتقلبات المزاج» وی کد اجحابري 
أن هذه الفاهیم تتصالح مع الاسلام ررفلا الدیعوقراطية ولا العقلانية 
تعنيان بصورة من الصور استبعاد الإسلام»! واستراتيجية ابحابري هذه 
هي في واقع الأمر دعوة إلى الوفاق الوطيئ مع محاولة للإصلاح» تؤكد 

ولاتختلف استراتيجية فهمي هويدي للحفاظ على الحيز الإنساني 
عن استراتيجية امابري» فهو يجعل نقطة انطلاقه ماسماه «المشروع 
الوطئ العام» و کل من يعمل على !نحاحه علمائيا كان آم إكانياً 
رفهو منا»» أما من يقوضه ويفككه فهو خارج الصفء فالمعيار هنا 
ليس العلمانية أو الإبمانية وإنما الانتماء للوطن. 

وكيز فهمي هريدي بين تيارين علمانيين يسميهم: متطرفين 
مصطلحنا)» ويعرف المتطرفين بأنهم ليسوا ضد الشريعة فحسب بل 
فك از ی ولذا فهم یعتبرون الاسلام رمش‌کلة, عر حلها 
بالانتهاء منها و تحفيف ینابیعها لاستتصافاء أما المعتدلون فليس لديهم 
مشكلة مع العقيدة» فهم يعتبروكث أن الدین والاسلامین ررحالة» عكن 
التعايش معهاء إذا ماأقيم حاجز بين الدين والسياسة للحيلولة دون 
مايتصورونه ررسلطة دينية». 

ويرى فهمي هريدي ضرورة القبول بشرعية التيار العلماني 
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ضدهاء ولکن لأن النتمین إلى هذا التيار حسبون أن ذلك التطبیق قد 
يمليف قينا a‏ اط هبو هر ليوا 
وما إلى ذلك» وهو موقف شريف يتعين فهمه واحترامه» وعلى 
الاسلامیین - والکلام لفهمي هريدي - أن يتعاملوا معهم على قاعدة 
الإعذار أولاء ثم الحوار ثانياء لإقناعهم بأن المشروع الاسلامي 
لايهدد تلك القيم الي يدافعون عنهاء فالدعوة إلى التعامل مع التيار 
العلماني المعتدل لاتعي بأي حال قبولاً عشروعه ولكنها تعبر عن 
حرص على توفیر حق التعبير والمشاركة لأصحاب الرأي الاحر» 
دفاعا عن صحة اجتمع تفت إلى إنجخاح المشرو ع الوطی العام» الذي 
هو ملك للأمة بمحتلف قواها وتياراتهاء وليس ملكا لفصيل سياسي 
دوك أخخر. 

رن الإسلام ترك الانسان حق الاعتیار بين الاعان والكفر ول 
احق من ربكم فَمَنْ شاء يوين وَمَنْ شاء یکره ولکید: 50/1١‏ 
ومن ثم فلکل واحد أن يعتقد مایشای وحسابه على الله يوم الدین» 
ولكن ليس لأحد أن يدعو إلى هدم عق اة الى هي رابطتها 
الجامعة» ومور النظام العام فيهاء وإذا كان لكل نظام أن يصون 
أساسه الذي ارتضته الأمة وأثبتنه في دستورهاء فمن حق النظام أن 
بمنع هدم ذلك الأساس ويحول دون تمكين الساعين إلى ذلك» وهذا 
ماتفعله النظم الملكية والجمهورية والبركانية» والأمر كذلكء فإننا 


نذهب إلى أن كل تيار سياسي يحتزم عقيدة الأمة ويلتزم ببصوص 
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الدستور للعبرة عن ذلك» یصبح من حقه أن یکتسب الشرعية وأن 

یکون شریکا في الحياة السياسية للمجتمم الاسلامي بنسحب ذلك 
على مختلف فصائل العلمانيين العندلین سواء کانوا رلیبرالیین» أو 
قوميين» أو ناصریین» أو مار کسیین أما أهل التطرف العلماني؛ 
الخاصمون للدين» فلامکان لمم في إطار الشرعية إذ انهم لایهددون 
عقيدة السلمین وحدهم ولکنهم بهددون الإيمان ذاته» اسلامیاً كان 
آم مسیحیا آم بهودیا؛ ان اطوار ون فصائل الأمة الختلفة مکنا ف 
إطار التعریفات الحرئية» آما التعریفات الادية فانها تسقط کل 
المرجعيات» ولاتخلف لنا سوی الصراع في الداحلء» والتبعية لقوی 
العولة في الخارج. ولعل الذین قرؤوا مقال الأستاذ فهمي هويدي 
لاحظوا أن مطالبة الاسلامیین بتأكيد قبوشم للتعددية الي ثشمل النیار 
العلماني» كانت مونا التقى عليه رأي آحرین من أهل الففه والنظر 
في مقدمتهم الدکاترة یوسف الفرضاوي وأحمد العسال ومحمد 
العوا؛ وعبد الغفار عزیز» وسيف عبد الفتاح. وممايجدر ذکره أن 
فهمي هويدي ليس وحيداً في موقفه هذاء بل عکن الفول: إن هذا 
الرأي هو الرأي الممثل للتيار الإسلامي الأساسي» وعکن أن نضيف 
إلى الأسماء ال أوردها الأستاذ فهمي هريدي في مقاله الأسماء التالية: 
راشد الغنوشي (تونس)» بارفيز منظور (باكستان)» عزام التميمي 
(فلسطین)» أحمد داوود أوغلو (ثركيا)؛ طه حابر العلواني (العراق)» 
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عبد الحميد آبو سلیمان (السعودية)» وجموعة العهد العالي للفکر 
الاسلامي» وغيرهم عشرات. 

ولعل هذه احاولة لتعريف العلمانية تساهم في فتح باب الحوار بين 
أبناء هذا الوطن» وهو حوار قد يساهم في تخفيف أسباب الفرقة 
والانقسام» ولي ترضیح التصمینات العدمية للعلمانية الشاملة» حتى 
يتبين حقیفتها هؤلاء الذين يتبنونها رژية للكرن» دون إدراك من 
جانبهم هذه التضمينات» وهم كثير في عالنا العربي» بل ويشكلون 
الغالبية الساحفة لمن يسمون «العلمانيين» وا لله أعلم. 
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الد کتور عزيز العظمة 


العلمانيّة 
في الخطاب العربي المعاصر 


قد لا ختلف معي حل قراء هذا النص في أن شأن العلمانية على 
وجه العموم» والعلمانية في الوطن العربي على وجه الخصوص» من 
المقولات والمفاهيم الکبری ال ترسّم مفردات حطابنا التداول حول 
الأمور الاجتماعية والسياسية والثقافية: في انها - كالحرية 
والدعقراطية» واحتمع المدني والعقل والتاريخ والترقي والتواصل 
والأصالة والنزاث والإسلام وحلاف ذلك ما هو متداول - تعامل 
بكثافة لفظية وبخفة مفهومية في آن» وتتسم بدحولما في بالات 
حطابية هلاميّة» غير منضبطة مفتقرة إلى الدقة في المد والعدبئر» بل 
والفهم جانحة - والحال كذلك- إلى الاستخدام السجالي وال 
الاندراج المباشر في السياسات الآنية والظروف المرحلية. والحال أن 
لكثير من هذه المفاهيم معاطعات حديّة:؛ ونخص بالذكر على سبيل 
الثال لا امحصر معالحة عزمی بشارة لشأن المجتمع الدني ومعاطات 
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عبد الله العروي للحرية والتاريخ والعقل. إلا أن هذه التناولات 
المتأنيّة السابرة المنضبطة لم حد لها طريقا إلى عموم اخطاب السياسي 
والاحتماعي المتداول على نطاق واسع. وشذا الامر أسباب تتعلق 
باحتماعیات الثقافة ل الوطن العربى» وبغلبة السياسة» وبعسدم 
استقلال حيز المعرفة ولو نسبيا عن السياسة والح ر کات الاجتماعية 
العتملة» المتحولة بسرعة» غير المستقرة» وبعدم انفرادها في مؤسسات 
معرفية وثقافية ذات طابع مدني. وهذا الواقع بدوره موحبات تتصل 
20 ۳ 
بعدم تبنين المجتمعات العربية تبنينا تاريخيا طويل المد فإن مجتمعاتنا 
ما زالت منذ ما يزيد عن قرن من الزمان داحلة في جملة انکسارات 
وتعرحات وتحولات وتداحل في الزمائيات لم تلتقم عناصرها بعد على 
هياكل مستقرة مستمرة ومعيدة إنتاج نفسها إنتاحا بنيويا 
ومۇسساتيا. * 
لا بال لدينا في هذا النصّ القصير للحرض ف هذه الأمور بتفصيل 
يذكر» وعلينا الانتقال مباشرة إلى شأن العلمانية والالتفات ابتداء إلى 
0 7 3 ص 3 
تناو ها في اشطاب العربي المعاصر. نشير تقريرا إلى أمرين؛ أوهما أن 
الخطاب العربي المعاصر حول العلمانية قد تناوها ثناولا سطحيا على 
وجه العموم» على صورة إيديولوجية مبتسرة» يغلب فيها السجال 
8 استند في الكثير مما يلي - مع إضافات وجديدات - إلى ما استخلصناه من کتبنا التالية: 
العلمانية من منظور مختلف (بيروت» مركز دراسات الوحدة العربية » ط ۲۰ 


۸ ) ديا الدين في حاضر العرب (بیروت. دار الطليعة» ط ۰۲۰ ۱۹5۹5۹ الأصالة 
أو سياسة الحروب من الواقع (بيروت» دار الساقي؛ ۱۹۹۲). 


مصطلح العلمانية د5١‏ 


على النظر المنزوي وعلى الاعتبار التاريخي» إذ أنه اعتبرها على شاكلة 
لائحة من الشالب والمكاسب والحاسن» تبعا لاستساغتها أو عدم 
استساغتهاء لائحة يقال إن عناصرها متحققة أو إنها غير قائمة بل 
وأن لا قائمة شا. أما الأمر الثاني» فهو أن النظرة إلى العلمانية» في 
السئوات الأحيرة» تتسم بالإشارة إلى أمارات تنامی التدين الشخصى 
والح ركات الأصولية في العالم العربي» واستنتاج العلمانية عن 
تاریخنا وواقعنا. 
استناداً إلى هذه الأمارات سنتناول الأمرين على التتالي: 
سس ۱ سم 


E‏ مشهود بي تناول العلمانية: تقرير إيديولوحي سطحي 
یتسم عموما ار العلمانية شأناً اوقا ان وا 
في ملة من السمات العامة» كفصل الدين عن السياسة» والتحرر من 
إسار النظور الديئ في النظر إلى تنظيم الحيوات الاجتماعية والسياسية 
N EC‏ المدني. كما 
یقال- ر إن العلمانية شأن نشا عن صراع الدين والدولة في 
أوروباء وإن انتشارها في الوطن العربي إنما حاء بصفته آمرا مستورد 
من تاریخ آخر اتصل انار كنا عبر علاقة سیطرة وكير ویتزنب علي 
ذلك جميعاً رصد الحضور والغیاب» ومارسة النفي والاثبات في محاولة 
لاقامة مفارنة تاريخية بين وضعین متفارقين» منفصلین انفصال او اهر 
الفردة عن بعضها البعض. 


۱۵٩‏ الد کتور عزیز العظمة 
ليس واضحاً من الخطاب العربي العاصر عن العلمانية إن كان 
القصود بها فكرة أم تور أم ا لتنظیم احتمع» بل إن المؤلضين 
اليه السام ون موی ات لتر میات ENON‏ 
الشاملة أو محاولة الربط بين عناصر مختلفة قد لا تكون مؤثلفة. بل إن 
الأمر يعود ى كثير من الأحيان إلى مناقرة حول اشتقاق اللفظ من 
العلم أو من العالم والسزم بضرورة منم نصب العين أو كسرها 
استنادا إلى ما يقال عن اشتقاقها من العلم أو من العالم؛ 207 
حصرها - أي العلمانیة- بالدنيوية أو بالعلموية. والحال أن العلمانية 
في توصیفها الفكري تحتمل الاثنين وتتضمنهما معاء فالعلمانية تستند 
إلى النظرة العلمية بدل الدينية الخرافية إلى شوون الکون والطبيعية 
على العموم» وتوثر الکلام في علم الفلك على الکلام القرآاني حول 
التكوير» والکلام في الحغرافية الطبيعيّة على الکلام حول جبل قاف 
والأحذ بالاعتبار العقلي بدل الاعتبار الإيماني والحراق لأمور 
کالعراج والطوفان وانقلاب العصي آفاع والشي على الماء» واحیاء 
الوتی» وشق البحر وانفلاق الکواکب والنجوم. 
كما آنها تو کد على ضرورة إعمال العقل في الضرورات الآيلة 
عن تحول احتمع» وتقديم العقل على النقل في آمور التشریع والتنظیم 
السياسي والاحتماعي» وایثار الحرية والضمیر الواعي العاقل في اختبار 
النساء الحجاب أو رفضه و التشدید علی التجدد والترقي في أمور 
التاریخ بدلا من الر کون إلى الموروث الكتبي وحاولة اعادة احیاء 
الاضي التفادم الزائل. 


مصطلح العلمائية : ۱5۷ 

ولكن هذا كله لا يؤدي تعريفاً للعلمانية» و لشن كنت أؤثر 
استتخدام عبارة العلمانية بكس العين» الا آن هذا التفضیل لا يعود إلى 
تقريري اشتقاقها عن العلم بدلاً من العالم على الإطلاق» بل هو عائد 
إلى الأحذ.عا هو متحفق في اللسان العربي التداول أو بالأحرى 
الذي كان منداو لا إلى وقت ليس بالبعید قبل أن يجح الخطاب 
العربي في شأن العلمانية إلى محاولة اشتقاق الوقائع الاجتماعيسة 
والتاريخية من الألفاظ الدالة عليها: ليس هاما إن لفظنا العبارة بكسر 
العين أو بنصبهاء ولا جناح في استخدام عبارة اللاثكية أو الدنية 
للدلالة على بعض ما تتضمن؛ بل الأهم هو النظرة التاريخية المتكاملة 
إلى الظاهرة بدلا من الاكتفاء بالنهج المستسهل الذي يقفل الباب على 
التاریخ إثر ر کونه إلى العبارة. 

هذا مع أن أصر على استخدام عبارة العلمانية لأن الذين شنحون 
إلى استحدام غيرها في هذه الأيام إِثما يفعلون ذلك ثقيّة وثفئفة وبوحل 
أمام مناهضيها. 

ذلك أن العلمانية ليست فكرة فقط ولا هی جملة من النواميس» 
ولیست لائحة بالعلامات الد ال عکن الاشارة ال حضورها أو 
غيابهاء بل هي عملية تاريخية بالغة التعقيد» طويلة الأمدء لا عکن أن 
تستفاد من العبارة. فلا عبرة باللفظ ولا ععناه الفاموسي عندما 
نکون بصدد الکلام حول عملیات تاريخبة تتناول ومس امجتمع 
والسياسة والفکر والتصور والمعرفة . لايعود هذا إلى اعتبار معري 
بحت يتناول العلافة الاشتمالية للعبارة ومقدار استغراق العبسارة 
للوقائع» بل هو بطال نط الخطاب: ليس مرامنا قي الکلام على 


10۸ الد کتور عزیز العظمة 
العلمانية مرام إحاطة وضمول تامّین بل إن مرامنا الكلام التاريخي 
الذي يدل على جملة وقائع لا يمكن أن يشتمل عليها ويرتبها ترتیا 
جامعا مانعا في حدود عبارة واحدة. 

ذلك أن الكلام التاريخي ليس كلاماً في التصنیف» ولا في 
التبويب» ولا في اد المنطقي للأمور» بل هو حطاب وصفي وتحايلي 
يستخدم مقولات بعحری عن طريقها علاقة الدين- آفکنارا 
وتصورات ومو سسات ا بالدنیا في مسارات التاریخ» و مقولات 
کاحتمع والدولة والتحول» وهي كلها مقولات حديثة ترجع إلى 
الفنزة ما بين الفرن السابع عشر والتاسع عشر. إن هذه جميعا 
مقولات نشأت في كنف علوم المجتمع والاقتصاد السياسي والشاربخ 
الآيلة جميعا عن الحداثة بوصفها عملية تاريخية موضوعية تضافرت مح 
الرأسمالية (ومكملاتها العالمية التوسعية والاستعمارية) وتحرير اجتمع 
والانتقال به من الحماعات الأهلية المغلقة (كالطبقات الأرستقراطية 
والكهنوتية والعاميث أو الأصناف المهنية والجماعات الطائفية وسلك 
العلماء لدينا) إلى امجتمع ذي التوصيف الأكثر انفتاحا القائم على 
مفهوم المواطنة وعلى احانسة القانونية الي تعنبر النصاب القانوني 
شأناً عاماً منطبقاً علی ابلمیم؛ دون التایز القانوني بین قانون 
للارستقراطية وآحر للكئيسة وآحر للعامة» أو قانون يسري على 
السلمین وآحر على الذميين» وعایز بين المسلمين الأحرار والسلمین 
الأرقاء» وق الستلميق والمسلعاتت علی شاکلة كافة الانصبة. القاتونية 
لكل امجتمعات قبل دخوها زمن الحداثة. 


مصطلح العلمانية ۱۰۹ 
والحال أن الحداثة - كالعلمائية- ليست بالوصفة ابساهزة ولا 
هي بقابلة للاحتزال للمذهب الحداثوي في الفن والأدب» بل هي 
تسمية لتطورات موضوعية؛ داخحل التاريخ الفعلي» للسياسة واحتمع 
والقانون والمعرفة. وان زمن الحداثة» ولو كان في الواقع ذا منشأ 
أوروبي» إلا أنه أدئ إلى تحولات بالغة السعة والعمق في جل أرجاء 
المعمورة» ولقد كان العامل الحاسم في عمليات التحول هذه الدولة: 
الدولة الحديثة» ذات المنشأ الأوروبي الق ترطنت وتحذرت لدينا- 
كما لدى غيرنا- في القرن التاسع عشر والعشرين. وهي توطنت 
لدینا عندما أدركت الدولة العثمانية في عهد التنظيمات الخيرية أن 
الإصلاح الداحلي» وتوطين بعض نماذج التنظيم السياسي والإداري 
والاقتصادي الغربية ومكملاتها الفانونية والزبوية والثقافية والعقلية» 
شأن ضروري للبقاء» وذلك بدافع من الضغوط الخارحية العسكرية 
والاقتصادية وغيرها من حهة» وإدراك ضرورة التماشي مع سنن 
العصر والتاريخ من جهة آحری. وهذا - أي التأقلم مع الستجدات 
التاريخية- شأن طبيعي في كل العصور وكل المجتمعات البشرية. 
يازتب على ما سلف القول بأن التحولات التاريخية التطورية 
الوسومة بالحدائة» لین تلك الناتحة عنها في سياق علاقة الدين 
بابحال العام والوسومة عناصرا ونتاجاً متكاملاً بالعلمانية» إنما هي 
شوون ضربت في واقع تطورنا التاريخي في القرنين الاحبرین» بوتائر 
واتساعات متفاوتة متنافرة أحيانا في ابحسالات الاجتماعية والجغرافية 


۳۹۳ الد کتور عزیز العظمة 
المحتلفة . ولیس ثمة جمال للکلام على علمانية كاملة أو مکتملةه 
فهيء كالتاريخ» منفتحة على التغاير والتحول والتشكلات 
الا حتماعية الحتلفف وهي؛ كالتاريخ العالمي الذي أضحى متکاملا 
على الصعید العالي منذ أكثر من قرئين» شأن طال الشرق والغرب 
وكافة قارات الأرض معاء وان النظرة اللموسة للعلمانية الي 
سنقدمها تتأسس على هذا النهج ف اعتبار التواريخ الفارنة التضافرة 
غير المتكافعة, بدلا من الاغراق ‏ تخصیص انحتمعات العربيّة ووسمها 
حصراً بسمة الدين والطائفة على صورة تخعل منها استثناء موهوماً 
وحالة حارجة عن سنن امجتمع البشري وعلى عمل العقل التاريخي 
والاعتبار السوسيولوحي . 

أكرر القول بأن المقصود بالعلمانية فيما يلي تسمية عامّة وعنوان 
لجملة قوی و حولات وتصورات ومؤسسات تاريخية. ليست العلمانية 
بهذا الاعتبار وصفة أو صيغة جاهرة قد تختار جماعة تاريخية معينة 
تطبيقها أو رفضهاء بل هي جملة عمليات موضوعية في التاريخ ومنه. 
نحد أنفسنا - والحال كذلك- متحدثين عن جلة مؤشرات أو 
أمارات لا يضمها جامع واحد من جوامع مسارات التاریخ العربي 
الحديث» فهي لا تختص بابحتمع وحده. ولا هي مقتصرة على الحياة 
الاقتصادية والتبادلات الفائمة فیها أو على الأنصبة القانونية» كما 
نها تشتمل على آکثر من السوسيولوجيا اللقافية لتشکل العرفة 
الدنيوية وتداوضا وتوزیعها في تاريخ العرب الحديث. 


مصطلح العلمانية ۱۱ 

وإن الأمارات الدالة على العلمانية بينة على شکل لا لبس فيه في 
أكثر من حيز من حيزات حياتنا الاحتماعية والقانونية والسياسية 
والعقلية والثقافية. ثم إن هذه الأمارات- كتولي ا محاكم المدنية زمام 
النظام القضائي وإزاحة المماكم الشرعية عن م ركز الصدارة 
وتهميشها- يجب ألا تعتبر وكأنها مؤشرات على الاندراج في زمانية 
حارحية وفي تاريخ آحر» أي قي تاريخ غربي حالص الاكتمال- فلا 
اكتمال في التاريخ - بل على أنها حوّلات علية مرضوعية» بغض 
النظر عن الباعث عليها. 

ليست أماراث العلمانية العربية مؤشرات من هذا التاريخ الآحر 
على عملية غائية حاصة به» ولكن ما عکن الحرم به هو أن أمارات 
العلمائية العربية تندرج في تاريخ عالي للحداثة قد لايكون حتمي 
الوحهة في مبتدئه» ولكنه واقع في فعله وهو تاريخ أدى إلى انقطاع 
في المسار التاريخي للعرب. وال اتخاذ تاريخهم الحديث ديناميات 
جديدة» لا يقلل من أهميته ولا من أصالته كونه ناتجا عن تفاعل 
صدامي مع المؤثرات الخارجية» أو عن تناغم تاريخي معها. 

يعن هذا الكلام أن اعتبارنا للعلمانية ليس مستقى من سياق نظرة 
شاملة للتطور التاريخي لا تأحذ بالحسبان الوقائع الحتلفة في التواريخ 
الحتلفة مساراً وزماناء ولیست هي عتاتيةاعن عقيدة تاريخانية ريد 
على أن هذا الاعتبار الحبرّي للعلمانية في تاريخ أوروبا احدیث حجة 
آحذت على الكلام عن العلمانية بصفة عامّة» على اعتبار أنها- أي 


۱۲ الد کتور عزیز العظمة 
العلمانية- خلیط من الأفكار العقائدية الحداثوية أكثر ما هي نظرية 
اجتماعية متناسقة ومتكاملة» وأنها لا تستند إلى الواقع اا 
المتحقق استقرائیا: وهو الواقع الذي يشير إلى معدلات مرنفعة ت 
للممارسة العبادية ولانتشار الخطاب الدييي في الشؤون العامة في 
الدول العلمانية الدستور(كالولايات التحدة وفرنسا مثلا) عمّا هي في 
دول ذات دين رمي للدولة (كبريطانيا مثلاه والسوید إلى وقت قریب). 

ولکن الاحتجاج على هذه الصورة يرتد على أصحابه» إذ أنه لا 
يشير إلا إلى الندين والخطاب الديي ومتعلقاتهما ما هي عناصر 
احتماعية تعتمل في جال الخصوص لا العموم؛ في وقت تعلمن فيه 
الزمان (باستحدام تقويم شهمسي طبيعي لا صلة له بوتاثر الممارسة 
العبادية» ولا يتقطع ويتوزع تبعاًء لقتضیات أوقات الصلاة والأعياد 
الدينية وغير ذلك من الزمان الطقوسي)» وتعلمن فيه المكان (استناداً 
إلى اعتبار قومي للمكان وللوطن)» وتعلمنت فيه العمل بعد أن تجرد 
وتعلمن فيه حيز المعرفة عندما استند إلى الطبيعة والتاريخ لا إلى 
الکتب المقذينة کنقاط مرجعيت وتعلمنت فيه السلطة السياسية عندما 
تکلمت حول الدستور والدول وفصل السلطات والمشاركة الشعبيّة 
بدلاً من الاستعلاف ‏ الأرض. 

والبين أن ما ذکرناه وما سنذکره لاحقاً ليس من الأمور الي 
اقتصرت على التاريخ الأوروبي» بل إنه يشكل سمة محورية من مات 
تاريخنا العربي منذ منتصف القرن الماضي؛ وليس وسنا لمذه الأسور 


مصطلح العلمانية ۱۹۳ 


بالعلمانية من باب سحب تاريخ معين - هو تاريخ أوروبا - على 
تاريخ آخر هو تاريخ العرب» فلا يحق لنا الكلام على تاريخ أوروبي 
واحد» ولا على تاريخ عربي واحدء كما أن الكلام على مسارات 
تاريخية منفصلة لیس بدوره واقعیا فالتاريخ الأوروبي تواريخ متفاوتة 
الوتائر» متضاربة الوحهات ومعقدة الصلات» لم تشکل العلمانية منه 
الا اجات ر فة وا جما و خر ریا میاه وا كات ی 
تكافلة و کت ی اعت ورا ت ا ا 
الدينية والتدينة. والواقع أن ثقافة العلمانية لم تكن محاربة للدین 
وموسسانه لا في فرنسا والمكسيك وفي الدول الشيوعية سابقأه 
ولکنها إل ذلك کانت لا ديف .ععنی آنها کانت فکراً مساوقا 
لمارسات احتماعية وعقلية وقانونية وثقافية ليس للمرحعية الدينية فيه 
آثر یذ کر تی فق دولة ذات کنيسة رمية کبریطانیا ال ما زال 
مل و کها وملکاتها يحكمون بتفويض رباني» وحتی في عرف الأحزاب 
المسيحية الدیعفراطية» في ألمانيا وإيطاليا. 

ليست العلمانية شعارا سياسياً إلا فيما ندر؛ وهي في الواقخ 
الغالب مساوقة ضمنية لحر كة المجتمع والفكر في عصر الحداثة» تلك 
الخركة الى نحت عن أرباب الوظائف الدينية» وبالتالي عن المرجعية 
الدينية» موقع احور من قطاعات التشريع والتعليم والقضاء والثقافة؛ 
وآلت بهم إلى مواقع عبادية في المصاف الأول» ولو بقيت لمم هوامش 
حركة احتماعية وثقافية ليست بالقليلة. 


۱۹ الد کتور عزیز العظمة 


حصل ذلك في أرحاء آساسية في أوروبا على امتداد قرنین أو 
ثلاثة» وحصل ف ديارنا العربية بوتيرة بالغة السرعة. وليست السرعة 
هذه بحد ذاتها مدعاة للاستغراب» ذلك أن التاريخ مليء بالفترات 
الى شهدت تحولات ملحاحة الوتائر» جحوجسة؛ فازات عکن تعيينها 
على أنها انقلابية بالعنی الفعلي» وهو ما عبّر عنه ابن خلدون بأنه 
روحلق جديد ونشأة مستأنفه». ومن الأمثلة على ذلك التحولات في 
ديار الللافة وفي مصر والشام في العهد السلجوقي» الي طالت بنى 
الدولة والاقتصاد والثقافة (ومنها الثقافة الأدبية)» والقرن السابع عشر 
2 بريطانياء والقرن العاشر في الدولة البيزنطية والرابع في الدولة 
الرومانية؛ والقرن التاسع عشر في فرنسا ولي البلاد العربية المركزية. 
حصل هذا لدينا عندما استبدلنا الفقهاء وقضاة الشرع با محامين 
والقضاة المدنيين» والشيوخ بالأساتذة؛ والمدارس الشرعية والكتائيب 
بالمكاتب الرشدية ثم المدارس والجامعات. وعندما اتنا سنا 
لمعارفنا العقليّة العلوم الطبيعيّة والتاريخية والجغرافية بدلا مس ال ر کون 
إلى المعرفة بالحن والعفاريت والزقوم» ويأحوج ومأجحوج» وموقع جبل 
قاف والتداوي بالرقى والطلاسم والأسماء احسنی. ابتدأ هذا التتحول 
العلماني عندما قمنا بتقنين القوانین وعندما آقمنا نظما قضائية 
تتناسب وحياة العصر وستن الرقي» بالغاء أحكام الردة في الدول 
العثمانية في العام ۸ وقبول شهادة الذمي في السنة نفسهاء 
واعتبار المسلم غير العثماني بحكم الأحنبي» وإلغاء الحرية» وبجنيد 
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الأقباط في اليش المصري ابتداء من عام .1۸١١‏ ونضيف إلى هذه 
التحولات نص القوانين العثمانية في القرن الماضي على أنه لا عقوبة 
دون نص وی هذا لحم للتعزير السلطاني)» وأنه لا رحم في الزنى» 
ولا قطع في السرقة» وإقرار شحصية العقوبة. 

والحال أن هذه التحولات وغيرها (كالانقلاب ف الزي واللباس» 
وتحرر المرأة التدريجي من اللباس الخيمي ومن الانكفاء عن التعلم 
والعمل) كانت حولات كونية متراسة» حصلت في أوروبا كما 
حصلت ق الديار العثمانية- ثم العربية المركزية- بفضل نزعات 
تاريخية متماثلة ومتزامنة إلى حد كبير» أهمها استتباب طور من أطوار 
تنظيم الدولة عکن أن نطلق عليه عبارة الدولة البونابارتية. ولهذه 
الدولة بدايات في فرنسا في العهد الأحير من عهود ما قبل ثورتها 
الشهیرف وهي بدایات عملت الدولة النابوليونية على غرسها وعلی 
نشرها في إسبانها وإيطاليا وبولونياء واقندثت بها حركة إنشاء الدول 
الأميركية اللاتينية التمثلة بشخصية سيمون بوليفار الفذة, كما قلدتها 
وقلدت تنظيماتها وفاعلیانها الدول الروسية والألمانية الصاعدة 
والعثمانية ثم المصرية قي القرن التاسع عشر. 

تكمن جدّة هذه الدولة - وهي قد تمئلت لدينا في دولة التنظيمات 
العنمانیة- في كونها دولة تدحلية في جالي اجتمع والثقافة. فهي دولة 
قطعت صلتها مع النهج التبم سابقاء والذي ترك تنظيم المجتمع 


للفاعليات الأهلية وتنظيم الثقافة والتزيية والقانون للفتات المختصة 
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بذلك» وحعلت من تقنين القوانین (علی النهج النابليوني) ومن تنظیم 
العملية التربوية (الجامعات والعاهد العلياء والمدارس کاللیسیه في 
فرنسا والغیمنازیوم في آلانیا والدارس الرشدية في الدولة العثمانیق) من 
احتصاص الدولة. كما جعلت من اختصاص الدولة رعاية الحياة 
الثقافية على وجه عام: من دعم الاتتاج الثقاتي والنشر إلى انشاء 
المتاحف. 

وتلتهم هذه الفاعليات الثقافية والزبوية والقانونية حول قطبين؛ 
أحدهما احانسة الثقافية والاحتماعية في اعتبارها القانوني» والاحر 
الانتاج النقافي الجحدمع حول إيديولوجية دولانية قوميّة و 
وللأمرين مكمل اجتماعي آساسي هو إنشاء نوع جديد من المثقفين 
الدولانيبن والمدنيين- .كعنى الاعتبار المدني للمواطنة وليس الاعتبار 
الأهلي للانتماء إلى فعات أطلق عليها عبد الله العروي عبارة 
المستويات ما قبل المدنية الطائفية والمحلية وغيرها - المثقفين اللصدد 
الذين أحذوا بالمعارف الحديئة والإيديولوجيات التطورية والحدائية, 
واتخذوا مركز احور من العملية الفقافية على أنقاض سلطة المثقفين 
الدينيين» وفعلوا إيديولوجياً وإدارياً في جهاز الدولة» ومنها الأجهرة 
التربوية والقانونية وغيرها: ها هو المرضع الذي تکمن فيه العلمانية 
بوصفها حركة موضوعية؛ بغض النظر عن الأيديولوجية العلمانية أو 
الحدائيوية الي لا تنرتب بالضرورة على الأحذ بالمعارف العلمية 
وبالتنظيمات الحديئة للمجتمع والدولة» ولكنها تتسق معها وتتطابق 
موضوعياً مع حركتها. 
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يودي ذلك» في سياق التاريخ الفعلي إلى جملة مفارقات. فلفن 
كانت العلمانية باعتبارها الواعي والباشر مطابقة لرقی امحتمعات 
ومشكلة الضامن الوحيد لامکانها (عادة إنتاج هذا الرقي تا لیس 
ومنفتحا على المستقبل» کونها ملمةء على حلاف الفكر الديي 
والفكر البلدي» بالتاريخية؛ وضامئة بذلك لقدرة الجتمع على 
الاستقلال عقدّراته إل أنها ليست دوما شاملة لقطاع العقل والفكر 
في هذا اجتمم؛ نشير على سبيل المثال إلى العملية التحديئية البالغة 
الأهمية الي حصلت في الدولة العثمانية في عصر عبد الحميد» على 
إظلام إطلالته الأيديولوحية ال سلم السلطان زمامها إلى أبي الهدى 
الصيادي وإلى الطرق الصوفية الي نظمها. 

ولكننا زن عدنا ونظرنا ملیا AN‏ لوجذنا آن هه 
الإطلالة لم تعدم أطيافاً أحرى» وعلسی رأسها التشدید على مفهوم 
المواطنة العثمانية الذي بثنه وتشبعت به الدارس وردارات الدولة 
واخیش, فاستمر هذا الخط دون انقطاع إلى مفهوم المواطنة التفصلة 
سیاسیا عن الأصول العشائرية والطائفية في القومیتین الزكية والعربية. 
والحال أن سياق المواطنة» ومحاولة الدولة عبر الأيديولوجية الدولانية 


التحديثية والمجانسة القانونية والتربوية» كان موضع التحديث 
الأساسي. ولما كانت مكملاته العقلية والثقافية علمانية في المصاف 
الأول» كانت العلمانية وما زالت موضع وعي التحول والرقي 
وتالياء موضع إمكان إعادة إنتاجه: فالعلمانية المككمل الأساسي نحاولة 
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بداء الوطن على آساس عوضع الواطنة في م ركز الصدارة وقد آتی 
ذلك حکما على حساب الولاءات الطائفية والعشاثرية الي ضمنتها 
النظم القانونية التفادمة» وف سبیل حشد الطافات الاجتماعية 
والسياسية والعقلية اه بناء الرطن التقدم علی حساب جتمع 
الطوائف الأهلية والدينية والحرفيّة والاحتماعية. 

نعود إلى حيث ابتدأنا هذا الکلام» ونقول إن العلمنة ليست حيار 
أيديولوجيا بقدر ما هي واقع تاريخي موضوعي وعالي في آن . 

يستفاد من هذا أن الكلام عن استيراد النظم أو استنباتهاء تبعاً 
لاستعارة فلاحية متداولة» لا يفي بغرض فهم الظاهرة ولا تسجيلهاء 
ولكنه كلام سجالي في مبتدئه وماآله والحق أن مساحلة العلمانية, 
ومساجلة الواقع الذي تتطابق معه» من أهم مناهل الكلام على 
العلمانية والبواعث عليها وهذا ما سنلتفت إليه الآن. 

ست ۲ 5 

يحتج الستاژون من الكلام في العلمانية عليها بأنها غريية عن 
حتمعاتناء وأنها وليدة تاريخ آحر يختلف عن تاريخنا. وفي لب هذا 
الاحتجاج عبارة «الاحتلاف» الي يتحتم علينا رفضها على الصورة 
الي تستخدم بها إن كان لنا إنصاف الواقم وعدم التحليق في علياء 
أيديولوجي مفارق. لاشك في اختلاف كل شيء عن شيء آخر. 
ولكن حطاب الاحتلاف - وهو یتمایز من حطاب المخصوصية أشد 
التمايز- یتناول هذه العبارة على وجه مرسل ويتوقف عندما توحي 
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به من التفارق» وکآها محطة التوقف الأولى هذه هي عين محطة 
النهاية. 

بيد أن التاريخ لا یتوقف عند الاحتلاف» ولا ابحتمع» وال كان 
كل كلام في التساريخ والمجتمع كلاماً ممتنعاء فلا يمكن التعبير عن 
المحتلف بلغة مختلفة إن كان الاعتلاف الصرف هو ما يفرقهما. فان 
التاريخ» ومادته الاحتلاف والصبرورة لا يُفقه الا عبر مفهوم التمايز 
ولا طريق للاحاطة بالتمايز الا إن أحطنا بالتضافر والاتصال والتشابه 
والمشاكلة والتناظر» حصوصاً إن كنا بصدد تاريخ كالتاريخ العالي 
للحداثة الذي تكلمنا عليه أعلاه» یتسم بالتأثير والمثاقفة والخضوع 
والسيطرة ووحدة الوحهة والمسار» طوعاً وكرهاً. وان ما يحصل في 
هذا الشاريخ ال ركب من قوى سياسية واقنصادية واجتماعية هو 
صيرورات تتسم بالوحدة في الوجهة» وی الفوى اح رکف وبتمايز في 
أشكال الصيرورات الزتبة على هذه الوحدة؛ أما ما عدا ذلك 
فالاحتلاف الصرف لا يفيد تصوراً للواقع بل هوى راغباً في التميّز 
التام» وهو تميز غير محقق ولا هو مرغوب الا إن آردفناه إلى حركات 
التحرر والاستقلال الوطي إردافاً خطابياً وسجالياً: ولكن ما التحرر 
الوطین وبناء الأوطان الراقية إلا إقامة الدولة الحديفة المستندة إلى 
المواطنة وال النزقي العلمي والثقایی بإرادة وطنية محلية حرّة؟ وهل 
يختلف نموذج الدولة الوطنية المستقلة الرقية عن الدولة الإصلاحية في 
القرن التاسع عشر وعن قراءتها النابوليونية؟ 
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ولکن نقاد العلمانية يصرون على القول بالفرادة» وبلزوم التفرد» 
وبالشرو ع امحضاري التکامل التام التميز ویاحیاء ما فات من 
التاریخ ومات. أو على الأقل بالتواصل معه وعناحاته وكأندا بصدد 
طقوس عبادة ات ا و متشوقين 
للاعتلاف. بل وكأننا بصدد حطاب حيالي عن الا حنلاف التام في 
عصر نشي وقائعه بالتشاکل» أي بهروب من الواقع نحو أحلام 
الصیف. وان كان غولاء النقاد الانتفال من سياق القول اللحمي إلى 
سياق الواقع التاريخي» بحدهم یستندون إلى القول بأن العلمانية تتاج 
للتاریخ الغربي» الفارق» ولصراع الكنيسة والدولة فیه في حين أن 
تاریخنا - حسب زعمهم- م يشهد صراعاً ینهما لغياب الكنيسة عن 
تاريخنا وواقعنا. 

فنا تاه الاقم ربق ماقم لمن لوعي الها لك ag‏ 
تاريخنا كنيسة» بل قد وحدث وما زالت توحد فيه کنائس عدة ثابعة 
للطوائف المسيحية المحتلفة» وعلى رأسها كنيستانا الوطنيتان» القبطية 
في مصر والأرثوذوكسية في الشام. 

أما بالنسبة للإسلام» فصحيح أن الكنيسة غائبة عا هي سلك 
يتوسط بين الأسرار الربانية والمسيحانية وبين المؤمنين من الرعيّة» لكن 
هذا لا يعني على الإطلاق غياب سلك كهنوتي في الإسلام بالعنی 
السوسيولوجي للعبارة. ذلك أن علماء الإسلام؛ مره رات 
العهدين السلحوقي ثم الأيوبي تاليا الملو کي کونوا مزسسة 
سوسيولوحية وعلمية وعبادية سیطرت على بمال التشریع والقضاء 
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وحال العبادة وجال التربية» وغیز أعضاژها عن غيرهم من الناس بزي 
حاص وبامتیازات حاصة» وسيطروا على إدارة الأوقاف وأمواها. 

ثم إنهم - كنظائرهم المسيحيين- مارسوا فاعليات سحرية في 
بحالات العبادة والولاية والتوسّل» أي فاعلية التوسط بين عالم الخواقي 
والعالم المرئي. 

وهم- اعرا ولیس خر یتسمون با آیدیولوحية ومهنب 1 
تستند في شقها الهی إلى سلسلة الوظائف العبادية والادارية والتربوية 
والقضائية المناطة بهم. وإلى أسسها التربوية في المدارس (وأول 
المدارس في البلاد العربية المدرسة النظامية في بغداد الي درس فيها أبو 
حامد الغزالي): إضافة إلى المقالة الأيديولوجية الذاهبة إلى أن العلماء 
ورثة الأنبياء وحلفاؤهم بعد زوال دول الخلافة» والی تفيد بوصاية 
هذه الطائفة- أو هذا الصنف. إن اعتمدنا هذه العبارة الصناعية 
والهنية الي تستمد مصداقيتها من علم الاجتماع ومن اعتبار ابن 
حلدون العلم صناعة أو حرفة معأّ- على العوام من الناس» أو على 
العلمانيين بالتعبير المسيحي الذي يفصل ما بين الكنيسة وبين ماهو 
حارجها» وعلى مسلكياتهم وعقائدهم. ورا علينا في هذا المقام 
القول- وهو مستفاد من علم الاحنماع- إنه لا قوام ولا استمرار في 
أي دين» عقائد وعبادات» إن لم يقم على حراسة تخومه وتراثه النصي 
والاعتقادي مؤسسة بشرية احتماعية ها تاریخ» وان هذا التاریخ» وإن 


۱۷ الد کتور عزیز العظمة 

یستفاد من هذا القول بأنه لا مؤسسة كهنوتية قي الاسلام أن هذا 
القول تاریخا. وعکن تحدید هذا الناریخ بأواحر القفرن التاسع عشر 
الذي شهد حولاً عن الأقوال والأوضاع الآنفة الذ کر وعکسن 
تخصيصه ,عحاولة الشيخ محمد عبده الانتقاص من الوسسة الأزهرية 
والانقلاب على عالها العقلي» وهو الذي قال بأنه» حسب ما نقل 
عنه السيد محمد رشيد رضاء أمضى عشرين سنة يحاول -وهو يتكلم 
عن نفسه- أن «أکنس من دماغي وساخة الأزهر» دون أن ينجح 
بحاحا تاما حسب رأيه. ولقد تواترت هذه الموضوعة في القرن المنصرم 
- أي غياب الوسسة الكهنوتية عن الإسلام- في وقت جعلت فيه 
الدولة العربية الحديثة- على شاكلة الدولتين العثمانية وسابقتها 
البيز نطية- من شلك العلماء ما مین اعتباره کته درل إطار 
وزارات الأوقاف» فرعت هذه الوسسة ارس ا 
واستخدمتها سياسياً إلى درجة جعلت من أبرزها - وهي الموسسة 
الا شرا EE EAE ASE‏ 
ومارست بوتيرة متصاعدة وصاية على الحياة الثقافية والمدنية بعامفه 
بعد أن كانت فاعلياتها الاحتماعية والنزبوية والقانونية والأيديولوحية 
قد همشت. امشوقين وه NOE‏ 
العلمية في دمشق في آواعر القرن التاسع عشر قد انتقلت بأبنائها من 
الدارس الدينية إلى الدارس الدنية المهدة للعمل في أجهزة الدولة. 

| لم تكن ثمة صراعات بين الدولة والموسسة الكهئوثية الاسلامية وما 
تفرع عنها أيديولوجياً إلا في السنوات الأخيرة» وف مصر على وجه 


مصطلح العلمانية ۱۷۳ 
التحدید» ها أدى إلى صراعات وتصدعات داخلية في هذه المؤوسسة. 
ونضرب مثالا على ذلك الصدام القریب بين شيخ الأزهر وجمعية 
علماء الأزهر» وقي وقت أبعد بين إدارة الفتوی المصرية وبين الأزهرء 
أو الصدام في الستینات بين بعض مشايخ الميدان والدولة السورية. في 
هذا الأمر نتفق مع مساحلي العلمانيق إذ أن هذا الأمر يختلف نسبيا 
بين المختمعات العربية» والأوروببة» وتحديدا الفرنسية» حيث 
اصطدمت الدولة ابمهورية مع كنيسة بالغة الرحعية» ولية للنظام 
الملكي البائد. 

أما الصراع الذي أدى إلى بروز شأن العلمانية» أي إلى تقوقع 
المعممين الذين همشت» كما رأيناء فاعلياتهم التربوية والقضائية 
والأيديولوجية من قبل الدولة العربية السائرة في طريق التحديث» فقد 
كان بين الموسسة الكهنوتية والمجعمع الآيل إلى الترقي والتقدم 
والصيرورة على صورة عامّة. وهذا أمر مشاكل لا حصل ف أوروبا. 

حاء هذا الصراع في حل بالات الحياة: لم يشتبك الدينيون 
والعلمانیون في أوروبا طبلة القرنين الأولين المشكلين لبدايات الحداثة 
إل ات هی یل کان رال ال ان عرص عط ها 
یسوع (ابلزویت)» مشارکین ثمام المشاركة - بحكم احتكارهم 
السابق للمعرفة» ومؤسسة المعرفة لدیهم- في بوادر الفكر العلمي. 
وقد يكون مفيدا هنا التذكير بان نیقولاوس كوبرئيكوس کان رجحل 
دين كاثوليكي» وذلك على الرغم من اربتهم بعض العلماء کغالیلیو 
وجوردانو برونو لأسباب تتعلق ببعض النتائج الميتافيزيائية المنزتبة على 


£ الد کتور عزیز العظمة 
اكتشافاتهم ما مس بعض العقائد . كما كان حل العلماء الأوائل من 
الومنین ليا فقط بل بالسحر أیضا: کاسحاق نیون 
وروبرت بویل وغیرهما. 

وحدير بالذكر أيضاً أن الكنيسة الكائوليكية في القرن الثامن عشر 
آنتجت آدبیات كثيرة تحاول قراءة العلم في نصوص العهدین القدیم 
وامحدید تماما كما فعلت الاصلاحية الاسلامية بعدهم بقرن ونصف 
وما زالت. وما انقلبت الكنيسة الكاثوليكية على الفکر العلمي إلا 
بعد اندحار أثرها نتيجة للشورة الفرنسية. بيد أنها رجعت مؤيدة 
للفکر العلمي بعد أن فرض هذا الفکر نفسه على صفحة الحياة 

وما كان للكنائس الأوروبية الا عاربة الإلحادء وشاربة التحولات 
الاجتماعية- الزبوية والعقلية وغيرها ال كان من شأنها تهميش 
السلك الكنسي في الفعل الاحتماعي. ولكن في جيع الأحوال؛ كما 
في التاريخ العربي الحديث» ثبتت العلمانية في الفكر واحتمع دون أن 
تخوض بالضرورة معركة مع الكنيسة الي فقدت مواقعها الاحتماعية 
بفعل الصيرورات الاحتماعية الي حاوزتها» ونشوء مؤسسات مدنية 
صارت حاكمة لقطاعات الفكر والثقافة والسياسة. 

والحال أن العلمانية في التواريخ الختلفة لم تكن مناهضة للدین» 
بل كانت مهملة له. ولذلك جاءعت مواقف الدينيين دفاعية رانية إلى 
أوضاع فاتت» عدوانية ضد اختمع في فترات ضعفه أو قفتزرات 


مصطلح العلمانية ۱۷۵ 
الاستقواء بقوی خارحية» مشجعة للنزعات المحافظة والرحعيّة على 
العموم» ججاعلة من العلمانية - الى فهمتها على أنها اتحاه نحو تحييد 
الدين وتهميشه في الحيوات العقلية والزبوية والاحتماعية - مثلبة 
وقضية سجالیة في وضع يتسم بعلمنة الحياة على وحه فعطي 
وبانکماش مساحة الفعل والقول الدینیین» و الفعل والقول الدنی 
الذي سيطر عليه الدینیون. وهو وضع يتسم- استطراداً - بانفلاق 
هذا القول وهذا الفعل على بالات اجتماعية حدودة» طرفيّة في 
معظم الأحيان بالعنیین اجحغراني والاحتماعي» وبانسحاب الدين في 
جال العموم الاجتماعي إلى محال الخصوص الفردي العبادي 
والاعتقادي» الذي لا نتائج اجتماعية وسياسية فعلية له إلا ما اندرج 
من الطقوس الدينية في الطفوس الاحتماعية» كالزواج والأعياد 
والمعمودية والمنتان و ابتناز والدفن. 

وعلى الرغم من وحود تیارات إلحادية مناضلق لم تکنسح هذه 
صفحة المجتمع» بل بقيت مختصة بفئات احتماعية معينة - أرستقراطية 
في القرن النامن عشر»ء وسياسية- اجتماعية- ثقافية في حداثوية 
القرنين التاسع عشر والعشرين. أما عند الكافة» فجرى مبداً رر الدين 
لله والوطن للجميع » وكانت العلمانية صورة الصيرورة التاريخية 
للأزمنة الحديثة» فجاعت هذه العلمانية ضمنيّة دوغا جلبة ودوغا وعي 
فعلي بالذات إلا في الأوضاع الي أذّى فیها حروج الدینیین عسن 
الاستكانة للواقع وجاراته إلى نهج أيديولوحي تعبوي وعدواني ضد 


۱۷ الد کتور عزیز العظمة 


الواقم. وقد كانت تلك الصورة ما وسم تاريخ القول العلماني في 
دیارنا العربية» عندما وجد الدینیون» وی مصر على وجه افصوص 
عوسستها الأزهرية وبالتیارات السياسية والأيديولوجية ال أسسها 
محمد رشيد رضاء وعلی رآسها جمعية الإخوان المسلمين» الي رأت في 
الواقع العلماني للصيرورة الاحتماعية والفكرية ليس واقعا مشهوداً 
mk‏ انقنها E‏ ماد وان آن تقال القضية إل تانب 
النطاب الأيديولوحي عبادرة من أرباب الشعائر والوظائف الدينية» 
هو ما أذّى إلى بروز العلمانية كقضية اجتماعية وفكرية وسياسية. 
تأسس هذا افجوم في بدايته على مسائل تفصيلية ثم توسع ليشمل 
مساحة أيديولوحية عامّة عندما أصبح- مع حركة الاحوان المسلمين 
وما تفرّخ منها من حركات سياسية - برناماً شاملاً لقض وجهة 
الصيرورة التاريخية لتنظيم الحياتين السياسية والاحتماعية تنظيما قائماً 
على ما توهم أنه تراث الاسلم استنادا إلى برنامج يعتبر الحياة العامة 
بعبارة الشيخ الراحل محمد الغزالي؛ عثابة رر العبادات الاحتماعية) . 
وت ركزت هذه المسائل التفصيليّة الأولى للسجال الديي ضد الواقع 
الاحتماعي التحوّل على مسألتين آساسیتین في مصر بزحم يضارع 
ما كان للدینیین فیها من إمكانيات موسساتية (ومن دعم سياسي من 
القصر في الوقت الذي رمی فيه الملك فؤاد» عبثا» إلى نيل مقام اللافة 
المتقادم بعد إلغائها في تركيا الكماليّة): الدفاع عن العقيدة على تصور 
متحشب اء والحجوم على ما دعي بالتفرنج وحصوصا فيما يتعلق 


مصطلح العلمانية ۱۷۷ 
بتحریر المرأة من الحجاب ومشار کنها في الحياة الاقتصادية 
والاجتماعية و احتلاطها بالرجال» وهي قضية أصبحت 57 على 
التضاد بين الدينيين وغيرهم. 


و توسع جال الححوم إلى القول بضرورة تنظيم امجتمع تنظيما 
شاملا على أساس من الشريعة الاسلامية. ولشن كانت مصر مركز 
هذه التح کات الأیدیولوجية» الا آنه كانت شا بعض التداعیات ‏ 
سورية ولبنان بزعم أقل وبنتائج اجتماعية قد لا تذكر. وعلینا 
الاشارة هنا إلى أن هذا الصدام انتقل في مصدره الديئ من العلماء إلى 
صنف أعرض من قوى المجتمع» وهو القوى الإسلامية المدنية. ذلك 
أن الدين المسيّس باعتباره معين وجود الماضي المفوّت ومعمل الخيال 
الأيديولوحي الماضوي والغريزة المحافظة في بعض فعات امجتمع في نقد 
التاريخ واولة نقضه قد انتفل من الموسسة الكهنوتية إلى الانتظام في 
حر كات سياسية وأهلية انتظمت على شاكلة الأحزاب» وانتقلت في 
اعتراضها على التاريخ من محال ابحتمع إلى حال السياسة العامة 
السجال» ثم العنف. ولعل عنف الحركات الإسلامية ضد الحتمح 
ومقداره المتزايد سجالا في البداية» ثم إرهابا في مصر وسورية» 
وترويعاً ومذابح ودماراً في الجزائر» من أبلغ الدلائل على خروج هذه 
الح ر كات وبراحها السياسية والاحتماعية عن صيرورة تاريخنا 
الحديث» وعلى محاولة قسره على الانتظام في قوالب ۸ تعد ملائمة. 


۱۷۸ الد کتور عزیز العظمة 


فلو كانت مجتمعاتنا ما زالت قائمة على ما يخيّل هذه الفعات من نظلم 
وسجایاء لا کان العنف بل العتف البالغ ضروریاً ولا مطلوبا. 

نعود إلى ا محال الأول الذي ذکرنا- جال الدفا ع عن العقيدة. فقد 
تركز الهجوم الديئ على إعمال العقل في جمال الراث» مما أدى إلى 
جملة قضايا - مستمرة- لعل آشهرها قضايا طه حسين وعلي عبد 
الرزق ومد أحمد خلف الله ونصر حامد أبو زيد. تلك قضايا 
معروفة وليس لدینا احال هنا للحوض فيها بأي تفصيل یذ کر عدا 
القول إن الباعث السجالي فيها ادى إلى انكماش العقلانية في النطاب 
الديي وتعطيل مقدرة هذا الخطاب على التجدد وعلی الاصلاح 
الفعلي» في ضوء المعارف والصيرورات الحديثة» على الرغم من 
محاولات الشيخ محمد عبده والسيد محمد رشيد رضاء في أول آمره 
إلى إصلاح النظر في أمور الدين على نحو لا يناقي المعلوم واليقيي من 
العارف والتنظيمات الحديثة. والحال أن عبد الرازق وخلف الله وأبو 
زید ۸ بجددوا تحدیدا منهجیاً فعلیا» بل ساروا علی سنة الشیخ الامام 
دون 9 على العقيدة. وحاء الخطاب السجالي الانکماشي الذي 
کرت قانع لامکانیات التطور في الفکر الدیق لدینا. وحن نری في 
تراحع فکر السید رشيد رضا وی حطتبه الفکریتین فوذحا متمیزا 
لهذا. لذلك جاء هذا لطاب السجالي تبسیطیا تکفیریا تسفیهیا 
و م بعارس الاحتجاج ععناه الفعلي» » بل قام على الاستشهاد 
القطعي بنصوص أحذت حرفياً دونما نفقه لتاريخها ولا لتاریخیتها. 

أما على الصعيد الاجتماعي» فأحذ هجوم الدينيين وجهة تعييبية» 


مصطلح العلمانية ۱۷۹ 
مستندة بدورها إلى نصوص ل تفقه آحذة من مکامن الحافظة 
الاجتماعية مداداً هر إلى الغريزة أقرب» خا اتخذ من قضيّة المرأة 
موقع احور الرمزي و على نظام الحداثة وصيرورة التاريخ 
الئ» كما أكدنا مرارا في الفقرات السابقة» استقلت عن الدین 
كسلطة اجتماعية وفكرية وسياسية دون أن نخرج عليه کاعتقاد 

لن نتناول هنا تاريخ هذه افجمة ومحطاتهاء ولن خصص بالنقاش 
كيفيّة تناوها لقضية المرأة على أهمية هذه القضيّة الي نعتبرها رمزياً 
وموضوعياً إحدى أهم مفاتیح وموشرات الرقي في الجتمع. إن ما 
سنعمد إلى تناوله في الفقرات التالية هو احطة الأعيرة هذه الحجمةء 
وهي امحطة ال ابتدات منذ السبعینات» وال رأت ف العلمانية نقيضاً 
لواقم احتمعات العربية» وشأناً مستوردا من الغرب العلماني الكافر- 
تلك ی الموسومة بالاسلامية وبالندينة ا المنافرة 
جوهرياً للدعاوی العلمانية» بل وال یعزی إليها من قبل اخطاب 
الاسلامي السياسي التمیز بالقوام الشرعي للحياة» بحيث یصبح شعار 
رر تطبیق الشريعة » استعادة لقوام طبيعي وغريزي لدی العرب؛ 
والاقرار بالعلمانية هارسة سلطوية من قبل استعمار تقاف یمین لیا 
بدول تسلطیه مفارقة للمحتمع وغريبة عنه. 

س ا مت 

نرى أن التناول الأنسب هذه الدعاوى هو التناول الأيديولوجي. 

ذلك أنه يتضح مما سبق أن العلمانية واقع موضوعي» ترتب على 


۱۸۰ الد کتور عزیز العظمة 


تنظیمات الدولة والمجتمع والفکر والثقافة في عصر الحداثة» قد ضرب 
في مفاصل حياتنا الحديقة والعاصرق دون أن يتزتب على ذلك 
بالضرورة وعي منهجي وعام ما حصلء ودون أن تترحم العلمانية 
ترجمة مناضلة منافية للفكر والتنظیم والسلطة الدينية أدى ذلك إلى 
قدر غير قليل من الاضطراب في الفكر العربي الحديث» الذي ما زال 
مراوحاً بين الوعي والخبال والتم والإقدام والاححام والمباشرة 
والتمنع؛ ما يشي باحتلال وبعدم تبنين قطاع الفكر في التاريخ العربي 
الحديث على وتيرة متسقة مستمرة» متمايزة تمايزا نسبيا عما تفرضه 
السياسة من ضرورات سحالية مباشرة. 

تحدر الإشارة ولا إلى جملة من الظروف الى أدت إلى انتشار هذه 
القالات في العلمانية إلى أطر ثقافية وسياسية ليست بإسلامية الهوى 
في السياسة؛ وتالياً لانتشار الخطاب الاسلامي حارج أطره التنظيميّة 
مشضبما له ا وونتاریه في عتایین کالم امن 
والعداء للاستعمار .. - الاستعمار الذي حول في یال هذه الأقوال 
من قوة معينة اقتصادية وسياسية إلى صورة شيطانية متعالية على 
التاریخ ومقيمة فیسا یدعی بالثقافة. ولعل آحدر ما یقال في هذا 
الصدد أن هذه النظرة إلى جتمع ثابت جامد متحجر على تاريخ 
فائت» مجتمع قائم في الطبع والسليقة وليس في التاريخ» نظرة مستفادة 
من استنتاج انطباعي غير مترو» من جملة ظواهر احتماعية مستجدة لا 
عکن إنكارها. من هذه الظواهر تنامي الح ر کات الأصولية المعزوة إلى 


مصطلح العلمانية ۱۸۱ 
تنامي التدین الشخصي» کالقیام بالشعاثر» واحجاب واستخدام 
العبارات الدينية في الفکر السياسي وف الفعل الاحتماعي). من ذلك» 
على سبیل الثال استخدام عبارة " الحرام" لما كان یوصف بالعیب. 
ومنها الاشتطاط الوسواسي في شؤون الدین عند بعض الأفراد 
والجماعات وبعض مظاهر افستیریا ابكماعية» کموجات الاغماء 
لدی طالبات الدارس الصرية والفلسطينيّة. واحال أن العرب لا 
ينفردون بالحستيريا الجماعية» وعکن أن نذكر في هذا القام بظواهر 
تاريخية مشابهة: من المكارئية والعداء للشيوعية في أميركا وأوروبا إلى 
العداء للسامية في ألمانيا افتلریق إلى موحة الرعب ال انتابت بعض 
مناطق فرنسا في الفارة الفورية» إلى ملاحقة النساء وحرقهن بتهمة 
ممارسة السحر والاتصال الجنسي مع إبليس في كافة أرجاء أوروبا بين 
القرن الخامس عشر وأوائل الثامن عشر. ذلك أن المهستيريا الجماعية 
تسم ردود فعل جماعات كثيرة في فترات الأزمات وا ا 
الأزمات القيمية المتضافرة مع التحول الاجتماعي السريع وموحات 
الإفقار والهبوط الاقتصادي. 

ثمة نقطتان جديرتان بالاعتبار هناء تتناول الأولى مصداقية القول 
بان مجتمعائنا مطبوعة على التدیسن» والقول التالي عليه بأن الندین 
Re‏ صاحب هوی دی في السياسة وامجتمع- وأعتقد أن بين 
المقالتين مسافة بعيدة جدا . 
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والثانية: الخنطاب الإبديولوجي الباعث على هذا القول» والذاهمب 
إلى أن الجتمعات العربية ثابتة على قواعد سلوكية وعقلية وتنظيمية لم 
تمسها تحولات القرنین الماضيين. علينا توحي التحدید» والإعراض عن 
الأحكام والتصورات العامة والسريعة والمسبقة بشأن وقائع المجتمع. 
فان الكلام عن " الجمهور" المتسم بطبائع ثابتة - دينية في هذا المقام- 
يفيض تصوراً حدم معي حرصي ا دا نكاد رين من 
اخصائص, عنوانها الدین» دون الاستناد إلى تقص سوسيولوحي 
عيين؛ يعين لنا عمل الدين في الحياة العامة» ويحدد لنا التباينات 
والتناظرات والتفاوتات في هذا الشأن بين الففات الاجتماعية 
وامغرافية العتلفة. كما أن هذا التقصي- لو تم - كان بإمكانه 
إفادتنا بالعلاقة بين واقع المجتمع بآلياته وفئاته وبين الدين .معانيه 
وبجحالانه ومؤسساته المحتلفة- العقائدية والشعائرية والأححلاقية 
والاحتماعية والثقافية» وبرصد جالات العلاقة بين الاعتقاد وبين 
التدين الظهري والاستعراضي. ولعل نما يفيد بهذا الصدد التذ كير 
بدر اسة احتماعية ميدانية قشت بو فی دمشق» آفادت بأن نسبة 
مرتفعة من التحجبات حدیثاً اقطذن هذا القرار لأن اللباس الوحد 
الذي یفرضه احجاب يوفر عليهنٌ ضغوط مصاریف اللبوسات 
والوضات التحددة, 
لاشك أن ثمة استسهالاً في تعریف المظاهر وحملها على جوهر 
تاريخني متخيل يسمى الموية ثارة والأصالة تارة أحرى» في سياق 
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حطاب أيديولوجي حول اختمع بحجم عن النظر التأني إلى ما يتكلم 
عنه. ولا شك في أن هذا الاستسهال وهذا الحمل للمجتمع على 
الخيال» یرتبان على أوضاع متجددة. فما كان حطاب افوية ولا 
عطاب الأصالة - والعبارتان رخوتال مفهزيا على طبتهما 
ورنينهما اللحمي- سائداً لا في أوساط هامشية إلى وقت قریب» 
كما یذ کر - دون شك - كل منا من وعی فنرات تاریخنا السابقة في 
منتصف السبعينات؛ ولا كانت مظاهر التدين منتشرة کانتشارها 
اليوم» ولا الدعوة إلى ما یدعی بتطبیق الشريعة. 

لتلك التحولات آصول» فهي ی ظروفها ولیست ررعودة» إلى 
سليقة احتماعيق إذ أن ها أصولا مباشرة في السياسة وقي اجتمع 


وأصولاً في حطاب أيديولوجي محافظ متمدد. وهي وثيقة الصلة 
بتجربة الدولة الوطنية الاستقلالية ال استمرت على الدور التمديي 
والتحديفي للدولة التدطيماتية في القرن التاسع عشر. كانت تلك فسترة 
تفاؤلية إيجابية من تاريخنا لم تحاول أن تحتجب عن الواقع ولا أن تلعب 
ررالغميضة» الأيديولوجية هذه مستحدمة عبارات لا مؤدى نقلي لا 
كالهوية والأصالة. ون ذكرت عبارة الأصالة في ذلك الرفت. فانها 
كانت بالإشارة إلى القوى الاجتماعية الفعلية حلا المتخيلة- 
الستنهضة إلى مكامن الفعل وليس إلى مواضع التمی. 

إن تحربتما في المراحل القريبة من تاريخ هذه الدولة الوطنية 
عكست واقع استمرار الحقبة الوطنية مع ما سبقها من محطات في 
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تاريخنا الحديث» من تنفیذ متفاوت الفاعلية لالیات الحداثة المؤسسية 
والعقلية والثقافية. وان القول التداول الیوم» وفي أوسع الأوساط 
شرقا وغرباه من آننا جوهرياً مسلمون» وعلینا بالطبع وبالتالي أن 
نعود إلى الاسلام متمثلاً في الشريعة لحل جميع ما نواجهه مسن 
مشاکل» ومن أن العلمانية شأن حارج على تاريخنا وشيمنا وواقعنا 
وسجيتنا: إن هذه الأقوال لا توافق حقيقة تاریخنا الحديث» بل هي 
مقالات مبتدعة تجنح ببعضنا إلى أن يركن إلى تحكيم الخيال في النظر 
إلى الواقع» وال بحاراة الصوت الأكثر ارتفاعا وحلبة في تصوره 
للماضي القریب ولاستمرار هذا مع ماض بعید متخيل هو الاعر» 
وال تفعیل بقایا العفلية الخرافية الدينية في تربیتنا. 

فما الذي يجعلنا نعيش حياراً يعاكس الواقسم؛ واقع انقطاعنا عن 
ماضينا البعيد؟ وما الذي يدعو بعضنا إلى الالتفات عن دنيوية دنیانا» 
بل وعن دنيوية ما يراد لنا أن نعتقد أنه الدين؟ ولماذا يزداد إقبال 
الناس على الادعاء الذاهب إلى أن لا حلول لمشاكلنا المتكائرة الا عا 
يعتقد أنه " العودة" إلى آصول» هي أصول الإسلام كما يراما 
اخطاب السياسي الإسلامي؟ ولماذا تتحسر المقدرة العامة على 
تفكيك هذا الزعم الأحير؟ ولماذا لا يرى الكافة- أو لا يقول الكافة 
ما يرون- من أن هذا الزعم ليسس لا أسلوباً لتوسل الدنيا بالدين» 
ومشروعا للاستحواذ على السلطة باسم سلطة آعلی من سلطة 
الشعب واحتمع والتاريخ» سلطة افية لا يزجمها إلى واقع سياسي لا 
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النظمات السياسية الي تدعي احتكار الصواب والحق الدييّن؟ 
واحیرا» لاذا شري وا العقل النقدي والقبول بالقالة الذاهبة الى آأن 
إقامة دولة إسلامية أو بجتمع إسلامي ليس الا التعبیر السياسي عن 
طبيعةٍ إسلامية للمجتمع العربي» طبیعة ا التاریخ م ا 
المتحول والمعقد؟. 

ليس هناك ثمة معنى محدّد في القول بان لسورية مئلاً هوية 
إسلامية: لا نقول ذلك لنؤكد على التنوّع الطائفي لسورية الطبيعية 
فقط أو للإشارة إلى صعوبة وتعقيد أي كلام عن الموية: لا شك في 
أن المسيحية العربية» م المسيحية الشرقية» قد أحذت الكثير 
من الإسلام» تماما كما أن إسلامنا التقليدي- العثماني- كان بدوره 
قد امتص من محيطه طابعاً بيزنطياً لا شك فيه؛ تثل في التنظيم الديئ 
وني علاقة الدين بالدولة على وجه الخصوص. فأين المسيحية الصافية 
الأصيلة؟ وأين الإسلام الأصيل؟ ليست العادات الاجتماعية ولا 
الفولكلور الديي الممارس يومياً بالأمور الدالة على الاسلام بصورة 
حصرية» ولو أن الإسلام في تواريخه الكثيرة وفي مساراته المحتلفة قد 
طوّب لنفسه الكثير من هذه وربطها بأصوله بأن سمّاها إسلامية: أما 
في واقعهاء فهي من الدنيا» من الدنيا العربية السورية الي يشترك فيها 
كافة الناس بوصفهم مواطنین في تاريخ معاصرء وال يعود الكثير 
منها إلى ما قبل الإسلام. وإذا كان لنا أن نتكلم عن الأولويات 
الزمانية کمعیار للأصالة؛ لجاز لنا الفول بأن سورية مسيحية في 
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اوه لأنها كانت مسيحية عربية قبل أن تکون مسلمة متعددة 
العناصر» عربية وتركية وش ركسية و كردية وغیرها. بل يمكن القول 
اننا لو استثنینا الأعراب- ولا علاقة لهؤلاء بالعروبة ععناها السياسي 
والفقاق- لوحدنا أن آصفی السورین عروبة هم السیحبون» مسیحیو 
حوران ومسیحیو حبل لبدان من الوارنة الذین- حتی آمس قريب 
حدا- تباهوا بأصوهم اليمائيّة. 

إن شأن اهوية بالغ التعقید. وليس لأي فرد أو جتمع هوية واحدة 
هذا على الاطلاق اشرزاك الواطنین في صفة الواطنة أي الانتماء 
لجماعة سياسية» ون القول بأن مجتمع ما هوية حصرية واحدة قائمة 
على الأصول البيولوجحية من عشائرية وطائفية لبس وصفا هذا ابحنمع» 
هذه اويث وان يستبد به باسم هذه الحوية إلى أبعد غایات الاستبداد» 
وهذا أمر مشهود في إيران وي السودان وهو أمر تعاني أقطار عربية 
آحری من وعيده. 

نعود الآن إلى انحسار الواقعية التاريخية وتراجع اللکات النقدية في 
النظر إلى أمور السياسة واحتمع تما ذكرت. لن أتناول الأزمات 
الاقتصادية والاجتماعية المفضية إلى توترات بالغة احدق تنتج عنها 
تعبئة احتماعية واسعة وحركات سياسية يولوبية إسلامية السمی: 
وسأركر - على ما يبدو- على هذه ار کات وكأنه تأكيدٌ لهوية 
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إسلامية حصرية للعرب. وما يترتب على ذلك من نسیان لواقعنا 
العلماني الذي تکلمت عنه. 

قامت الحقبة الوطنية في ظروف قاهرة من الحصار» و کان من آهم 
عناصر الحخصار المحلي العربي» محاولة صياغة إيديولوحيا إسلامية 
لمناقضة القومية العربية فيما عکن أن نسميه ب "حلف بغداد الثقافي“. 
فوحمت القومية العربية والاشتراكية بالإلحاد والكفر واخروج عن 
سجايا السلف وحيانة أصالة امجتمع» بل آحیانا بالتهتك والإباحية» 
وكان من أعلام هذا امجوم محمد حلال كشك من المصريين وصلاح 
الدين المنجّد من السوريين» وحريدة الحياة في عهدها الأول. وقد 
تلاقى هذا الخطاب التسفيهي مع كتابات أميركية في أكثرها حول 
كون الإسلام العنصر الأساسي ق "احتواء؟ الشیوعية لشن ندا 
ترومان الشهير» وتمكن الاشارة إلى كتابات والز لاكور 8انا۱۸۵ 
على وجه الصوص, وال السياسة حيال أفغانستان في السنوات 
الأحيرة. وكان من عناصر الإسترائيجية الدفاعية للدولة الوطنیةه 
وحصوصاً في مصرء الإكثار من تداول العبارات والمفاهيم الدينية في 
الخال العام» وتقوية عضد الأزهر وتحويله إلى مؤسسة عالية المدى. 
وقد تمادت الدولة الوطنیة- حصوصاً ق مصر وق ابلزاثر لاعتبارات 
أحرى- في هذه الدبعاغوجية الشعبویة» حتی وظفت وسائل الاعلام 
رفي عهد السادات وبعده على وجه الخصوص) لتسميم الجو الثقایي 
بثقافة مغرقة في الاظلام» معادية للنقدم وللعقلانية والتفتح» تحكي عن 
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الجن والعفاریت والحلال والحرام والحجاب وتستذ کر سلوك 
آشخاص ماتوا منذ قرون طويلة نماذج لسلوكنا. وتضافر هذا التحول 
في آواحر السبعینیات وفي الثمانینات مع توسع اعلامي ي طاغ للإسلام 
النفطي ونشوء آعداد كبيرة بدا مه الاظتال العرب ف الوسسات 
الزبوية العائدة للدول النفطية؛ ومع توسع غير مدروس في الخامعات 
العربية ال أضحت تفرّخ آعدادا كبيرة تسه امنا المتعلمين, 
ورأينا في السنوات الأحيرة كيف تحولت عناصر هامة من ثقافة 
القومية العربية باتحاه تمل الخطاب الديي أو بالأحرى بانحاه إعادة 
صياغة الخطاب القومي بلغة دينية» عسى أن یفلح تملق ابلمهور في 
اكتساب الشرعية» كما يحدث في العراق. 

وفرت الدولة الوطنية بذلك بعضاً من الشروط الإيديولوحية 
والثقافية المناهضة لماء والعاندة لموقعها التاريخي التنويري الأول الذي 
بن على أساس قرن أو أكثر من التحول الاحتماعي والنقاق الأكيد 
ی القول عنه؛ إذ أزاحت الموقع الجابي للحطاب الديي في 
آمور السياسة والمجتمع حیث كان عاضدا للحطاب الحداثي» وحولت 
به إلى ال رک واتخذت عدّة التمٌشيّخ» حتی في تونس في بدایات 
العهد الحالي» ولو أن الدولة التونسية لم تتماد في هذا الأمر كغيرها. 
ول عبر دول أخرى بعد- مع أنها تعتبر نفسها دولا تقدمية- الحاحز 
احدائی. بهذا فقد كانت دماغوحية الدولة التمشيخة عنصرا هاماء 
بل وأساسياًء في جعلنا نتخيل واقعنا على غير ما هوء على أنه 
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إسلامي» على أن جتمعاتنا إسلامية في الأصل والجوهر. وبذلك فقد 
عضدت المقالات السياسية -ذات المنشأ في حلف بغداد الثقائي كما 
رأينا- عضدت المقالات السياسية الذاهبة إلى أن کون معظمنا 
مسلمين» نما يؤدي بنا إلى حتمية الحل المسمّى إسلامياً لمشكلاتنا- 
هذه المقالات الحو و فل رواک مسلمين» النتيجة غير 
الطبيعية علی الاطلاق وغیر البدیهیت وهي آن السلم (سلامی سیاسیا 
واجتماعیا. لا استنتاج فعلیا هنا: إن الاسلام اعتقاد وعبادة وسلوك 
شحصي لن يشاء والسياسة الاسلامية شأن آحر كلياء ولا يملا 
المسافة ا ين هذا :ؤذاك إلا تومل الدنیا بالدین وابتزاز الشاعر 
الدينية لأغراض دنیویة- أي علمانية. 

عن غزل النسيان- نسیان تارینا الحديث- والحملة على علمانية 
تاريخنا الحديث» نشا في المحيلة العامة- بل والعامية - نروعٌ نحو 
البالغة في الاعتبار الإسلامي محتمعاتنا العربية» وكأن الإسلام شأن 
ادف قو مر لادم نهدو قا املع سكا مرف ذا 
علی الرغم من آن الاسلام اليومي للناس لیس (سلاماً متاضلا» ولیس 
(سلام حدود قصوی متزمّته» بل هو إسلام معاش» لا يرى ضرورة 
لاستثارة الحلبة» ولا للإغراب والاغراق في مظاهر التمیز والشدوذ ! 
السلوك واللباس والقيافة» ولا هو ما سيجد لاحقا في الوعو 
الخلاصية ولا في السرح السياسي الديي- کالعقوبات افمجبة مر 
قطع ورجم- (شباعاً بوعه أو فتحاً حالات العمل آمامه أو حلا 
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لانسداد أفق الراك الاجتماعي. فإن المسلم العادي يطلب الخبز ولا 
يعطى الا الإيمان» ولن يشبعه الإبمان لفازة طويلة» بل هو أفيون يُعحطى 
في وضع من القنوط واحوع وانهيار القيم في الحياة العامة واللناصة. 

ليست الدولة الوطنية ولا حلف بغداد وحدهما المسؤولين عن 
تراجع الواقعية وإضفاء المصداقية على الوهم. فلا شك أن من أهم 
العوامل الي ادت بنا إلى هذه المبالغة في الاعتبار الديي لواقعناء هو أننا 
نشاهد من البرامج التلفزيونية أكثر ما ينبغي. وأشير بذلك إلى البرامج 
الإخبارية العالمية» وإلى الادة المرئية الي توفرها لملايين الشاهدین في 
العا العربي. ففي هذه البرامج مبالغة في الاعتبار الاسلامي للعرب؛ 
نما يجعل من بعض الظواهر الهامشية في واقعها آسوراً مركزية في 
الخيال. فان أراد برنامج تلفريوني غربي إضاءة ما حصل في سيروت 
مقلا ثراه يزيا عناسبة آو بدون مناسبة مظاهرات ومشاهد مشبرة 
وقدعة من ضاحية بيروت ابلنوبیة؟ وان آراد عرض لقطات حول 
القاهرق اختصر هله الدينة المدهشة إلى حنطور مره البغال أو إلى 
صفوفي من المصلين؛ وإذا عالج قضية الهاجرین العرب قي فرنساء 
أرانا المصلين في شوارع مرسيليا. 

الحق أن هناك تضافرا قد يبدو عجيبا بين الخطاب الأصولي وبين 
الخطاب الغربي العامي أو حتی النطاب العالم أو المتعالم. فالاثنان 
يستندان إلى براز مظاهر الاغراب والانفصال والخصوصية. وليس 
هذا بالأمر ابحدید» بل هو يعود للقرن الماضي. إلا أن بحال الحدة في 
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العقد والنصف الأخيرين هو أن الخطاب الغرائي 807101058 الغربي 
عنا جاء في إطار ر ما سمي في العهد الريغاني .عحاربة الارهاب ون 
إطار تنامي اللاعقلانية السياسية ذات المآل العنصري في أوروبا 
وأميركا. هناك تقابل موضوعي أكيد بين الخطابين الغرائبيين» 
الإسلامي ريي الخطاب عن الذات)» والأوروبي العنصري والليبرالي 
تفت ری اس 1 الأخر): کلاهما أصولي» انغلاقي) أسطوري 
تاربجخیا» ولیس غریباً آن أن یکون EAN MARIE LE PEN‏ قائد ارب 
العنصري في فرنسا نصيراً صريحاً للأصولية الإسلامية» بل القرین 
الطبيعي للجبهة الإسلامية للإنقاذ. 

ليس الخطاب الغرائبي بالأمر الدال على واقع» بل هو ميكانزم- في 
هذا العقد- - للفصل بين شال غي مسی »> وحنوب تور 
بالخصوصية والغرابة والبربرية. ولئن كانت عبارة " المجتمعات النامية“ 
تطلق على ميكانزم الفصل هذا في العقود الماضية» فان الخصوصية 
الدعوة " حصوصية ثقافية" توحذ اليوم علماً على تسوير أوروباء 
وعلى نزع إمكانية العمل التاريخي عناء وعلى القضاء علينا بالاحصار 
في حصوصیات ماضوية تقينا من الرقي ومن تهجين الأصول. أي إنها 
تقينا من إمكانية إدراك الواقع وسبل النزقي» وتستغير فينا الحميّة إلى ما 
انقرض وإرادة إعادة إنتاج التحلف والنكوص إلى ما انقضى وولى 
وتقادّم. 

يراد لنا الغرق في وهم الخصوصية وابجد. والخروج على مسيرة 
التقدم» ونسيان الواقع- واقع تاريخنا الحديث- بها فيه من إيجابيات» 
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ولا يراد لنا أن نری الا السلب والنقص في آنفسنا وأن نوطن آنفسنا 
عليه» حتی نراوح بين القنوط من ججحهةء ودکتاتورية الدینیین من حهة 
أحرى» ال يرى فیها الکثیر من الغربيين» على اعتبارها أصالة 
مزعومة لنا» شکلا سیاسیا مناسبا لسجایانا. 

ولعل من آکثر الأمور الي تحر في نفسي في هذا اخصوص هو 
جنوح رهط من الیسارین السابقين والقوميين احبطین» وطيبي النية 
السذج المسايرين» والفهلویین على سذاحة من غير الإسلاميين؛ 
حنوح هولاء إلى اعتبار سس حطاب الاصالة الي تكلمت عنها 
آمورا حققة» أي القبول الضمی بتقابل الصياغة الاسلامية للسياسة 
واجتمع الوسوم ادي والاعيماد الواهي بأنهم بقبوشم هذا اما 
جعلون لانفسهم كور سیاسیا وجققون طموحصات دماغوجية 
سیکونون هم أوائل ضحایا نتائجها. 

وقد ازدادت هذه الاتحامات تعمقا في السنوات الأخيرة في سياق 
عالمي يعرف بالعولمة. وليست العولمة بالشأن الحديدء بل إنها انتقلت 
في طور وصفنا بعض سماته في الصفحات السابقة» إلى طور جدید 
وحشي الرأسمالية والغطرسة العسكرية. فقد كانت العولمة في فترتها 
الأولى» على ما فيها من علاقات سيطرة» قد ننجت مفاهيم كالتنمية 
والاستقلال والزقي وغيرهاء وعلى إناطة الدولة التحديفية بفاعايات 
التحطيط ومكملاتها التزبوية والثقافية. ذلك أن العولمة الى نراها 
تنقضي قامت على أفكار التنوير والتدمية ولحي قن و نه 
كافة» بل على اعتبار الترقي عملية تاريخية شاملة ومتكاملة. 
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آما الشکل دید من العولة فان عماده ق اطنوب ما هو لا 
التخلي عن التنمية الاقتصادية وأدواتها الاحتماعية والثقافية والعقلية 
والمعرفية» ال تشتمل على التحدیث الاحتماعي وعقلنة الحياة الذهنية 
وا کتساب العرفة التقنيّة القادرة على إعادة شاج نفسها لت ۳ 
عناصر الاختلال بل الانهیار في نظم التعلیم الدرسي والجامعي العربية 
واتحطاط المدارك العامث» آمور معلومة ولا حاجة لتکرارها. وینطبق 
هذا الکلام أيضا على اللکوص إلى الثقافات والعتقدات الخرافية» 
والزيادة في بثها في أحهزة الإعلام الرسمية» والتوقف عموماً عن 
الخجل من الجهر بها. وما هذا التحلي عن التنمية باسم لاهوت 
السوق إلا القابل الجنوبي لتطوّر بالغ الأهمية حصل في الشمال» وهر 
انهيار الإجماع الكينري - نسبة إلى ۵:65 - الذي رسم علاقة 
الدولة بالاقتصاد بعد ارب العالية الثانية» وهو الانهيار الذي تلازم 
مع نهاية الحرب الباردة وزوال ضغط النموذج الاشاراكي- كبديل 
حلي و کمنافس خارجحي- على سياسات العمالة وامجتمع عموما. 

وقد ترجم هذا الانهيار في المنوب- شأنه في الشمال- إلى صورة 
القبول بحتمية الهامشية الاقتصادية والاحتماعية كعنصربنيوي مستمر 
طويل المدى: أعي معدلات البطالة المرتفعة ومدن الصفیح؛ 
والسياسات ال تستقبل بأشكال ووتائر مختلفة (أكثرها سرعة بين 
الأقطار العربية: ا مغرب وتونسء ثليها الأردن ومصر) لمطالب 
ولفاهيم التعديلات الميكلية. وليست الأولوية المعطاة في هذه الناهج 
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الاقتصادية العملية للعملیات الاقتصادية الخدماتية وللمضاربات 
وللاقتصاد الوازي بالشأن الشاذ أو الخاص بالدول التخلفة؛ فما هو 
إل صورة لية عن صعود ما دُعي بالاقتصادیات الوهمية القائمة على 
قطاع مالي لا تخضع تبادلاته- الي تفوق الدحول القومية لكثير من 
الدول - لأية ضوابط. وما المكمّل السياسي والاحتماعي- الثقائي 
هذا الأمر الا احسار فاعلية الدولة واستنراف إرادتهاء بل انتشار 
المقالة الذاهبة إلى ضرورة تقلیص حجمها إلى الحدود الدنیا. 

ولرعا ينبغي التأكيد على ضرورة عدم الخلط بين الدولة 
کموسسة وأرباب الدولة كأفراد يستخدمون مؤسّسات الدولة 
لأغراضهم الخاصة: ذلك أن مشاركة أصحاب الدولة وأتباعها في 
هذه العملیات الاقتصادية إنما هو شأن يعمل على استفحال الوهان 
العملي لماء من دون أن يعي أن أفراد النظام القائم والجماعات 
الأخرى الى تشكل الوظيفة العامة الأمنية او الإدارية لأغراض خاصةء 
هم الدولة. لا شك في أن کثیرا من الدول العربية قد تاکلت فاعليتها 
بسبب الاستحواذ على أدواتها لأغراض خاصة من قبل شبكات 
عائلية أو جحغرافية وموالي هذه الشبكات. 

يزتب على الدعوة إلى تقليص الدولة- ونعيي هنا أكثر من نزعها 
من أيدي هذه الجماعة أو تلك- التعدّي بهذه الدعوة من محال 
الاقتصاد إلى المجتمع والسياسة والثقافة» والتعبير عن هذا التعدي 
بعنوان ر«احتمع المدني» - سليل عنوان حقوق الإنسان- وعفهوم 
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للدعقراطية یری فق المارسة الدعقراطية تعبیرا عن اعادة الاعتسار 
للمجتمع باعتباره نقیضا للدولة» أي باعتباره ما جب أن تعبر الدولة 
عنه. من نافل القول أن الدولة نصاب منفصل عن الحتمع ولا يعبر 
عنه» بل إن ما يعبر عن القوی النظمة في المجتمع هو الهيعات التمثيلية 
وجاعات الضغط. ولیس الدولة. ثم إن راتمع» لیس نصاباً «عینب) 
يشار إليه بالبنان ولا ینتظم على أسس الولادة بل على أسس أكثر 
تعقيدا بكثير من ذلك» ولا يمكن توصيفه على أساس التصنيف 
الطائفي أو الائيي لأعضائه» بل على سس وظيفية للدولة دور أساسي 

ولئن كان الكثير منا قد شارك بفاعلية في الكلام البدئی واحرد 
وابلسمیل حول حقوق الانسان؛ ثم الليمقراطية» وأخيراً امجتمع الدني؛ 
بوتيرة سريعة للموضة الاصطلاحية في وقت شكل فيه هذا الصطلح 
المتحوّل إحدى آدوات اجحولة الأخيرة من حولات الحرب الباردة في 
النمانینات» الا آن قله منا تهت إل قصر النظر والغبن التاریخیین تجاه 
الدولة البادیین في جل المقالات الذاهبة إلى ضرورة تنحية الدولة 
العربية عن الفعل الاحتماعي والسياسة. حاولت أن أبيّن في بحث آخر 
أن لحل حطاب الديمقراطية العربي في السنوات الأخيرة منطفا داحليا 
فحواه افتراض تضادٍ بين الدولة وامجتمع؛ وأن هذا الافتراض مستندا 
في فهم وهمي وشعبوي لعلاقة الدولة بامجتمع» وأن منتهاه العملي 
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و کممارسة رومانطيقية تتیح لأمة أن تسعد بتولید دول مطابقة طا. لا 
یسع إزاء ذلك الا التأكيد على أن الدولة العربية احديشة 
(والعثمانية) كانت رافعة شعار التحول الاحنماعي والثقف ای والعفلي 
والقانوني- على جزئية هذا التحول وعدم اكتماله- في القرنين 
الأحيرين» وأنها ما زالت في الكثير من فاعلياتها أكثر تقدماً من عموم 
امجدمع؛ أو أقل 58 منه. أما في العقدين الأخيرين» فقد تم في أحايين 
كثيرة الاذعان إلى سحب نشاط الدولة أو العمل على سحه. من 
الات أساسية» الات أفرغت لأرباب الدولة .من هم شخصيات 
اقتصادية» أو لما ذعي بالجتمع أو ابجنمع المدني» وكل ذلك رفي حال 
احنیج إلى تسمية) باسم انعدام الكفاية» وعملا بسياسات اقتصادية 
نيو- ليبرالية؛ ادت إلى استبعاد فاعليات لم ينتج عن استبعادها إل 
فراغ مؤسسي واقتصادي من دون بدائل وظيفية ناحعذ. 

بعبارات آحری» أصبحت متداولة على نطاق واسع المقالة الذاهبة 
إلى أن الدولة وأربابها والستفيدين منهاء والاستثار بقاعلياتها 
وإمكانياتهاء شيء واحد. لذلك» غابت عن جال التداول النظرة 
الا کنر واقعية وفائدة» من أن الدولة جهاز قادر على أن يُفمّل إن 
توفرت احاسبة الدعقراطية ورلن التمثیل الط ر انى يى الدولة بل 
ر سي تفر سا یس ای 
الاستبداد والقمع فقط. بل الدولة .عا هسي eT‏ تاريخياً- 32 
حياتنا العريية وضرب فيها منذ ما قارب الفرنین» كما فعل في تواریخ 
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آمیر كا اللاتبنية وشرقي أوروبا وجنوبها وقي اليابان» ولیست.عا هي 
متأتية عن فهم نظري أو مذهب ا ثم إن افراغ محال 
العموم من الدولة 006 ا للدعقر اطية» بل لتحصیص الشأن 
العام باسم الانتماء الطائفي أو الجغرافي أو الائي- ذلك أن احصلة 
العملية (و لا أحاسب على النوايا هنا) لفهوم ابحتمع الدني» رگا 
فيما یتعلق ببلد كالعراق مغلا يغرقه في الأهلية ما دون المدنية» ما قبل 
السياسة» أي الطوائف المتحولة إلى أحزاب. علينا أن نقوم محزم 
عغادرة إشكالية التطابق أو التنابذ بين الدولة والجتمع. 

والحال أن سياق العولة الراهنة تشي بتحول عن مفهوم التنمية 
الشاملة إلى السوق» إلى إيلاء اجتمع والثقافة إلى حالات تحتويها 
مفاهيم كالأصالة والهوية المأحوذة باعتبار بالغ التشنج والعصابية. 
بعبارات أحرى» إن سياق هذه العولمة الأوسع وشرط إمكان ما 
پستفاد منها لأصحابهاء هو استبدال مشرو ع الحداثة الكونية بادّعاء 
شمالي .ما بعد الحداثة» وهو ادعاء ينطوي على عنصرين غير متكاففئين 
ولو استندا بجتمعين إلى نبذ الأفكار الحداثية والتنويرية على اعتبارها 
إرهاباً فكرياً انقضى بانهیار المعسكر الشيوعي» ول الاعراض باسم 
الخصوصية والنسبية والحق في الاحتلاف» عن الأسس والنتائج القيميّة 
والمعرفية والحمالية للحدائة, 

العنصر الأول: هو الإنتاج الأدبي والفيٍ والايديولوحي ما بعد 


الحدائي في الشمال» انطلاقا من موقع حدالة منجزه وعلى صورة 
تلوينات وتزيبنات على حداثة أزيلت عنها الاعتبارات القيمية. 
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آما العنصر الشاني: وهو الألصق بقضایانا العربية» فهو التذوق 
والاستساغة ما بعد الحداثيين المتزايدين لجحمالية ما قبل الحداثة» على 
عكار با یت وان از یت رامین ايع افق ا ضري 
وازئية واطامشبة أي اعبار ما قبل الحداثة هذه على و جهین: و حه 
إيجابي يستجلب الإعجاب ويتداعى مع الحساسية تاه البيئة الي يراد 


ها عدم التلوث» أكانت نبانية أم حيوانية أم بشرية وتراثية» ووحه 
سلي عنصري» بری و ما قبل نخدالة الأخريع اڑا متدرا وکما یری 
العجب باعتلاف الاحریسن) يجب تسویر النفس ضده عن طریق 
العنصرية والتیبات الحادّة من الأثر الشمالي للجنوب. أي الطجرة 
والإرهاب. 

يازتب على هذين الموقفين المتقابلين أن مشاريع وواقع الحداثة في 
ديار ما قبلهاء على شاكلة مشاريع التنویر الأوروبية؛ إنما تشكل 
اغتصاباً لا قبل حداثة أزلية توسم با لخصوصية الثقافية الي يتغنى بها 
غافلاً الكثير مناء وانه لا مسار تاركيا مستقبلياً لديار ما قبل الحداثة 
العربية إلا إعادة الارتباط بهذا الماضيء وإقامة نظم سياسية مطابقة لما 
ولی» آو بالاحری لا ل للبعض أنه قد کان. 

لیس غرییاً والوضم کذلك آن تتکامل مواقف الاغراب للمتظمات 
غير الحكومية الشمالية رومنها منظمات حقوق الانسان) مع مواقف 
التفرد والاحتلاف الطلق الي تستعرضها التیارات الإسلامية» ون 
تنطوي على تعاطف وعلی صلات مستمرة حارج العالم العربي. 
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el,‏ 35 السیاق عینه وحود هاعات بالغة الأهمية لدی 
کات الكسال ونا AS A‏ رت و 
الولایات التحدة تری في الجماعات الاسلامية أو على الأقل في 
ضروب مختلفة من أسلمة الحياة العامة الحلول السياسية اللاحعة في 
المدى البعيد لأوضاع دول عربية كالجزائر ومصر. وضمن الح ركة 
التاريخية عينها الناظمة لعلاقة الشمال بالحنوب والمنظمة بدورها لما 
يطغى في الجنوب من حطاب سياسي وثقافي كما ستلمح إليه بعد 
قليل؛ تندرج الاستعاضة عن خطاب التنمية بالتمايز الثقائي بل 
بالقراءة الحضارية التبادلة» حيث يبقى الشمال حديثا أو ما بعد 
حديث» ويتغتى الحنوب عا قبل حدائته باعتبارها أصالته» وتردٌ علاقة 
الشمال بالجنوب» أو الغرب بالعرب» من علاقة تقوم على حركة بنى 
اقتصادية وسياسية عالمية» إلى تصوّر قوامه المؤامرات. بذلك ترد 
العلاقات الدولية للعرب من علاقات بنيوية غير متكاففة إلى تلوث 
حضاري أو إلى صراع حضارات» ويستعاض بالكلام عن الاستعمار 
الثقاقي عن واقع التبعية الفعلية» أي إنه يجري تعميم نظام الخطاب 
الثقاقي والحضاري السعودي على مساحات هامة في الدول العربية 
ال رکزية. في جميع الأحوال تفر غ الثقافة والثقافة السياسية تحديداً من 
اقتصادها السياسي. 

تدلازم إذن في نظام العولة الستأنف جالية الاغراب في الشمال 
من نيه وعطاب الأصالة والنصوصية (آي جالية العحلف) ٍ 
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الوب من حهة أخرى. تنبغي الإشارة هنا إلى القوة المؤسسية هذه 
الأفكار والتصوّرات» أي للاستساغات الجمالية هذه ما هي حاملة 
لأفكار وسياسات. لا شك ف ازدياد رعاية دول متخلفة شتى لبعض 
العادات والأفكار المتقادمة علامة على الأصالة أو على اكتشافها 
المجتمع وني سياق سياسات دعاغوحية غير مقتصرة على الثقافة. من 
هذا على سبيل المثال البرامج الدينية في التليفزيون الصري» واتخاذ 
دول عربية كثيرة مظاهر تمشيخ بینة» وليس أقل مظاهر التمشيخ هذا 
هزلية ومأساويق أمر الفريق محمد عمر البشير بإعداد دراسة حول 
إسهام اب السوداني المؤمن في عماية التنمية الوطنية. ومنها أيضا 
رعاية الحزب الحاكم في زعبابوي الوسطاء الروحانیین في الفرى 
لضبط السلوك العام واحتواء النراعات الاحتماعية. وهناك أيضا رعاية 
دول عربية وغير عربية لخركات سياسية وإيديولوحية نكوصية 
متطرفة. وبالمقابل» بحدر الإشارة إلى المقابل العالي لهذا الأمرء وشذا 
المقابل شقان» عملي وتصوري. 

لا شك في أن فعل المؤوسسات الغربية غير الحكومية شأن مرشح 
لأن يفاقم في النكوص الاحتماعي والثقافي» تحت عنوان اللامركزية 
والاستقلالية احلية والقرار احلي: إن تغليب الاعتبار اخلي احض 
وتسوير الشاریع الافتصادية والاحنماعبة احلية باسم حایتها من 
تدحل الدولة» آمر من شأنه تحدید وتسوير «داحل» محلي على صورة 
حاسمة» وفصله عن الشأن الوطی العام. ولا يستقيم 5 التحديد 


مصطلح العلمانية ۲۰ 
وهذا التسویر إلا على آساس اعتبارات علاقات القوة امحلية» الرتبطة 
بدورها بعوامل النسب والعشاترية وغیرها. ولئن كانت الشاریع الي 
تأحذ هذا الطابع ليست واسعة الانتشار في البلدان العربية (عدا مال 
العراق) لا آنها تشکل دروا ناميا من الاشتاطات التعددة و 
التبادلة التمویل الداحلة في سياق الفروض والنح وهي بهذا الاعتبار 
مر شحة للعمیق عملية الدکوص و التشظی الاجتماعی - الاقتصادي 
CE EES‏ 

يؤدي بنا الكلام حول المنظمات غير الحكومية القائمة بالشأن 
الاحتماعي» إلى النظمات غير الحكومية العربية والغربية الي تتوحى 
لعب أدوار سياسية وثقافية وإيديولوحية. سبق وأن ذكرت الارتباط 
والتعاطف مع التيّارات الإسلامية المعتدلة منها والمتطرفة» على اعتبار 
أنها تمثل المجتمع مقابل الدولة. هذا وجه آحر: فلشن كانت التيّارات 
الإإاسلامية تضم في قياداتها- على الغالب- جماعات من المثقفين 
المهمّشين نسبيا في إطار النظام الثقاقي والاحتماعي للدولة (عدا النظام 
الثقانی الخليجي).؛ أو قل هم على الأقل مستبعدون إلى حد ما من 
إمكانات الحراك الاحتماعي وغير قادرين.من هم كتلة على الدحول 
في عملية تداول نخبوية» إلا أن قيادات التيّارات غير الإسلامية تتكون 
من عناصر كانت أو ما زالت وثيقة الصلة بنظام الدولة الاحتماعي 
والثقائي في دوره التنويري الذي آل بعضه إلى هؤلاء. 

إلا أنه مع انحسار فاعلية الدولة على الصعد غير الأمنية» كان قد 
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حصل استقلال نسبي لفات غير عريضة من المثقفين عن الدولة» 
وذلاك أمر آتاحته العولمة المتجدّدة عوسساتها العلمية والسياسية 
والاقتصادية الي توفر جالاً للأعمال الاستشارية وغيرها علی 
الصعيدين العا مي والعربي الخليجي. ون هذه الفشة من المثقفين هي 
ال تمسك بالوجه الآخمر للعولة القابل للوجه الرخب بدعوة 
الأصالة» أي ذلك الوجه الذي يدعو إلى فهم تقدمي للعملية 
الاجتماعية ما هي عملية تحرر وبناء مؤسسات مدنية مستقلة عن 
الدولة. ولكننا نلحظ في الأحايين كلها أن لدى العدد الأكبر من 
أفراد وبجموعات هذه الفعة نزوعا إلى شيء من العدمية تجاه الدولة 
تلتقي فيه مع ما هو غالب عالیاه ومع ما هو سائر نحلياً (أي عربياً) 
مسار الشعبوية في تعبيرها الإسلامي خصوصا. 

ذلك أن التنظيمات الاسلامية تستخدم حطاب اطریات العامة 
وحطاب الدكقراطية داحل العالم العربي وخارجه على نطاق بالغ 
السعة على الرغم ما قد یحالف هذا الطاب من نوایا سياسية 
وأهواء إيديولوجية. وان لكثير من هذه الأفكار اللبرالية الي حملها 
الثقفون العرب الستقلُون من غير الاسلامین دلالة لا شك فیها على 
وعي باحتناقات محلية» سياسية واحتماعيف بالغة الأهمية» واحتناقاث 
كه یه A a‏ مها e‏ لا شاه 
حطاب السياسة العالية الشمالية في الفترة الختامية للحرب الباردق 
وللاعتماد المالي والمؤسسي على النظمات العالية وغير الحكومية 


مصطلح العلمانية f.‏ 
وهي ساعبر عنها صدیقنا الدکتور طاهر لبیب بعبارة رالقاولة 
الدعقر اطية». وعلینا في هذا القام أيضا الاشارة إلى منحی حدید لدی 


بعض قطاعات المثقفين العلمانیین» وهو منحی مستقی من العدوی مما 
يبدو أنه جوّال في احتمع من تدين متجدد» ومن العدوی من تمشيخ 
الدولة: ذلك هو نزوع بعض هؤلاء المثقفين إلى القبول عسلمات 
الخطاب الإسلامي في الحياة العامف وخصوصا جحهة توصيف مجتمعاتنا 
بأنها بحتمعات إسلامية» وبان مخاطبتها يجب أن تتم- على ذلك- 
عفردات دينية. ويعرف الكثير منا زملاء وأصدقاءً تمادوا في هذا إلى 
نزوع بين نحو التدروش الفكري. ولکننا لسنا الآن في معرض مناقشة 
هذا الأمر بحد ذاته» بل إننا ننتقل منها إلى الكلام حول عنصر ثالث 
يضاف إلى عنصري النظمات غير الحكومية العربية والأحنبية 
والمثقفين العرب» من عناصر القوة الموسسية للأفكار والتصوّرات 
الملازمة للعولة في حلتها الحديدة. 

وما هذا العنصر الثالث من عداصر القوة الوسسية للأفكار المتسمة 
بالعولة التحددة إلا النظام التفاني والاعلامي العالي الذي یعضد 
العنصرین السابقين» بل هو يكوّن نواحي بالغة الأهمية من أسسهما. 
يتكون هذا النظام من عنصرین آساسیین أولهما نمط الملكية 
والسيطرة» وثانيهما نمط الایصال وفحوى هذا الإيصال. بالنسبة 
للعنصر الأول» يعلم جميعنا كيف مالت ملكية أدوات الاعلام 
العالمية- المرئية والمسموعة والمقروءة- إلى الزكر الاحتكاري في عدد 
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قلیل من المؤسسات التعددة القومية» من موسسات روبرت مردوخ 
النطلقة من أسزاليا والشاملة بریطانیا والولایات التحدة وشرقي آسیا 
وحنوبیها اضافة إلى بعض مناطق أميركا اللاتينیة» إلى الموسسة 
الجديدة الي أنشعت ف أيلول ٥‏ عبر اندماج الب ga ABC‏ 
الل(6. وشن كانت الأقطار العربية مغطاة من قبل مؤسسات آعری 
»CNN ۰38 60‏ وبعض القنوات الفرنسية والإيطالية تي دول 
المغرب- إلا أن الاحتكارات الإعلامية إضافة إلى الجانسة النسبية 
للثقافة المرئية في دول الشمال وال النزوعات العنصرية والثقافوية 
للاتحاهات الفكرية والإيديولوحية ما بعد الحدائية» قد أفضت ال 
بجمانسة على صعيد تصور المادة الإعلامية و معط بها ونشرها. 

تتلحص فحوى هذه العملية بالنسبة لأثرها على العالم العربي 
بأمرين: الأمر الأول هو إرحاع أمور العام العربي إلى الثقافة في 
معرض التفسبره أو إلى أمور قد تحد شا تفسيرات ثقافوية: 
کالارهاب. والنزوعات شبه- القومیف والتدین. یعضد هذا نزو ع 
متزاید نحو ارجاع الثقافة بعینها إلى الدیسن, والدین إلى الديانة 
الا سلامية تشدیدا؛ والنظر إلى العرب باعتبارهم الديي أو الطائفي. 
وتقَدّم هذه التصوّرات ليس على صورة سلاسل متوالية من 
الوضوعات والحجج والنقاشات» بل تصاغ صياغة ترقيمية» أي إن 
وقائم العالم العربي- کالعوام السری- تصترن في الذاكرة 
الإلكتزونية باعتبارها صورا تلتحص الواحدة منها عالماً بأسره. ولا 


مصطلح العلما نية .۷ 
كانت الصورة في حوهرها ذات طابع عياني» اتخذت الاستعاضة عن 
لکلام بالصورة شکل- وهم- الاستعاضة عن الوهم بالواقع. 

من نافل القول أنه لدینا هنا ما دعاه رولان بارت الایهام بالواقعية 
اما نال ا۴۴" أي إنه لدينا إيهام ميثولوحي بواقع هو في حقيفة 
الأمر إزاحة لوقائع عن موضعها والاستعاضة عنها بصورة لا تمثلها إلا 
على صورة بالغة الحرئية. في هذه الواقعية المتوهمة لنظام البث العالمي 
طاقة بالغة القوة تنطلق من الاستعاضة عن العقل والتفكر بالرمن أي 
إن فيها تراجعاً ثقافياً نحو الشفاهية» وهو تراحع نراه صنو دهور 
المدارك العامة» وانحسار موقع التعليم الجامعي ومحتواه عالميا. وفي هذا 
التزاحع نحو الشفاهية والتصوّر الرمزي صنو العنصرية في الغرب» 
والحياد عن العقل باججاه الرمز وحصوصا الرمز التراثي في الثقافة 
السياسية العربية المعاصرة. ذلك أن صورة العالم العربي في النظام 
لتصويري والرمزي هذا تتلخص في أحايين كثيرة في ما يبدو من 
نيويورك وكأنه مظاهر التميّز والإغراب لدينا: صفوف المصلّين في 
القاهرة أو مرسيلياء مظاهر اطستیریا الدينية في الضاحية الجنوبية من 
بیروت مربوطة بقضية الإرهاب» الحمير والحفاة هنا وهناك؛ النساء 
المحجّبات» إلى غير ذلك ما هو مألوف. أما الواقع الأعرض فهر 
محجوب, إذ هو غير منتم إلى جال النزمیز الإغرابي. 

لا ينحصر ال تداول هذه الصورة في دول الشمال» بل إن هذه 
الصورة ذات الفائض الدیی الإسلامي الوهمي بالغة الذيوع في العام 
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العربي» في شکلها المرئي وقي تداوضا الخطي اختوی في الخطاب 

الثقاقي والسياسي العام. ويودي هذا في نظام التصور العام العربي إلى 
الایهام بذاكرة ثقافية دينية و طائفية وفوية تشكل عماد ترجمة العولمة 
التجددة إلى النتائج الثقافية والثقافية- السياسية للشرق أو سطية. 
ولکن علینا هنا الالتفات ایضا إلى الو شرات الكمية التصلة بسعة 
احال الاحتماعي القادر اقتصادياً على استقبال هذه الصورةه وعدی 
انتشارها في إعلام الدولة. 


آشرت فیما سبق إلى اعتقادي بأن العولة في طورها الراهن يمكن 
أن تعتبر.عقابة تحصیل حاصل: تحصیل الأثر الحدثي والحلي لنظام 
بنيوي متجدد» بحدد مع انهیار بدیله التاريخي الذي تشل في الشيوعية 
وی حر كات التحرر الوطي والتنمية؛ الي تتوارث بعض مقالاتها 
دعاوی الاستفلال النقافي واضاري. تكمن العولة هذه على صعید 
التصور فى اعتبار العالم العربي جملة دول وطوائف (بالمعنيين الذهبي 
والإثي) متجاورة» لا جامع وطنياً هاء أي لا جامع شا على صعيد 
كمه راو ضعلا رده إنها تكمن في مسال التصورء 
والتصور السياسي والثقاقي تحديداً» على اعتبار المنطقة فب ل 
منذ الأزل وال الأبد على صورة يأحذ فيه الانتماء الديي مكان 
العشائرية كجامع أكبر على صعيد السياسة. 


من الواضح أن تحولات العقدين الأيرين قد حولت كثيراً في الحو 


مصطلح العلمانية ۲۰۷ 
العالمي بصورة عامة» شأنها شأن تاريخنا على ابلملة في القرنين 
الماضيين» وحن نرق جلیا ما آوردناه ق الفقرات الأحيرة أن الشول 
بالأصالة وترجمة الأصالة إلى تطبيق الشريعة في الأمور الي لا تفهم من 
الداحل» بل لا قيام ما دون الالتفات إلى التحولات التاريخية الفعلية. 

يؤدي بنا هذا للعودة إلى موشرات- أو أمارات- نقيضة للعلمانية 
تشي لبعض الباحثين بزیف العلمانية في العالم العربي» ونقول: إن ما 
يدعو إلى هذا المذهب هو الالتقاء ما بين إرادة حطابية - أيديولوحية 
(قد تكون أصولية وقد تكون إغرابية)؛ وبين مظاهر تديّن یووّل في 
ابحاه إرادة اخطاب هذه. وطذه تاريخ بعيد وطويل بإمكاننا الإشارة 
إلى بعض ما فيه؛ واعتبارها آمارات لیس على جوهر دی تمعاتنا 
العربية» بل على عدم الکمال الذي يسم کل وجهة تاريخية. 

فقد استقت هذه الأمارات عناصرها من و شح و کان آوضا 
واا تور ا ا إذ واحه مشرو ع الهندسة الاجتماعية الشاملة 
لإقامة بجتمع الدولة في الدول العربية درحات مختلفة من النجاح. ولا 
نعتفد أن أوجه القصور- على تفاوتها- ري اميه 
(هذا إذا استثنينا المقاومة الريفية قي بعض المناطق الحبلية والبوادي 
لتمدد الدولة» وم تكن هذه اه 
في فعلها). حاعت أوجه القصور في تنفيذ برامج الحندسة الاجتماعية 
الشاملة ف نصف القرن الأول من حياتهاء نتيجة لقصور تنظيمي 
ومالي وإداري في المصاف الأول مرتبط بتخلف عملية الانتاج 
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وبتحلحل الهيئة الاجتماعية نحت تأثیر الانخراط في النظام الاقتصادي 
الفاعلية الاقتصادية والسياسية- مع مسافة اجتماعية وثقافية بين 
الفعات الي أضحت قادرة اقتصادیاً على عيش حياة تتطلب بضاعة 
اجتماعية ومادّية أحنبيّة» وبين فئات مثقفة لم تكن قادرة على ذلك 
شکلت عماد الاصلاحية الإإسلامية) لم کوادر الاخوان المسلمين الى 
قامت على قاعدة انسداد الأفق الاجتماعی والاقتصادي. 

آما في السنوات العشرین الأحبرة فقد قامت موسسات عربية 
وعالية باسم الاسلام والأمية الاسلامية محاربة عملية الناقفة هذه؛ 
موسسات قامت في القام الأول محاربة الناصرية والبعت في إطار ما 
وصفناه على أنه الشق الثقائي لبداً ترومان الداعي إلى محاصرة 
الشيوعية"» وتحاربتها بالاعنماد على قوى محافظة احتماعیا تستصلح 
مفهوم "الأصالة" معينا ها. وكان أن امتزجت هذه البنى التحتية مع 
آزمات بنيوية شهدها العام العربي في العقدين الأحيرين» دونما أفق 
حل عدا ما قد تستصلحه المحيلة الخلاصية. 

يمكن أن يضاف للانسدادات التقنية المذكورة ظاهرة مغاربية 
موازية» كانت الا کثر حدّة في الجزائر في العهد الاستعماري» هي 


مصطلح العلما لية 1۹ 


الفصل التعمد للمجتمع احلي إلى شقين: الأكبر رقي كتسابي 
متخلف في أفضل أحوالهء والأصغر رمتطور» 670106 بعبارة ذلك 
الوقت. وإذا كان لنا الكلام عن مقاومة جتمعية لبرنامج المثاقفة هذا 
تسعنا الاشارة هنا إلى مانعة تحريد العملء وقيام الانضباط في مكان 
العمل وفي عملية الانتاج ی ق ا على: العصبیات 
الأسرية» ولو كانت هذه مانعة موضعيّة لا تشمل وجها آحر هو 
تحرید العمل الذي حضع له العالم العربي في القرن الأحير. إنما تجدر 
الإشارة إلى أن العصبيات العائلية وامتداداتها في العصبيات الطائفية» 
في مصر ولبنان وغيرهماء أمور قد يظهر أنها تبدي مانعة للمثاقفة 
الدولانية الى تحدثنا عنها 0 برهانا على فشل مشروع الدولة 
التاريخي. ولكن دعوني أشير إلى آمریسن: الأول هو أن التعاون 
العصبوي ينتمي إلى محال غير ججال الثقافة» له شروط ووظائف 
اجتماعية- ا في الأرياف- تتعارض مع تجريد الفرد ولكنها 
قادرة أن تحبا مع المناقفة الدولانية العلمانية, أما الأمر الشاني فهوأن 
الاحتجاج بالعصبيات وبالجماعات العصبوية للبرهان على عكس ما 
نرمي إليه يستند إلى ماهاة ضمنية بين العصبيات العائلية- وامتداداتها 
امحلية والطائفية- وبين المشروع السياسي والثقاقي الأصولي. ثمة رباط 
سطحي بين الاثنين. ذلك أن تخيال الشانيی- أي المخيال الأصولي- 
يرنحي ابحتمع على صورة جماعية عصبوية. ولکن المشروع الثقاقي 
والسياسي الأصولي نفسه يستند في أساسه المفهومي إلى افتراض محريد 
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الفرد» ویقوم علی اعادة تدشفته عضوا قي عصبية شاملت وسياتي للشو 
کلامی حول افتراض السياسة الأصولية للمقومات الإيديولوحية 
اه أن ا سای هی فس ا 
اللبناني من تلاق بين العصبیات امحلية والایدیولوحیات الأصولية» فما 
هذا ال ضرب من التضافر بين عنصرين متمايزين متلاقيين في ظرف 
جع بينهماء وی سياق قد تبرز ظروف تفرق بينهماء فهما لا ینتمیان 
إلى الطينة الاحتماعية ذاتهاء ولقاژهما آشبه ما یکون بزواج التعة. 

نعود إلى الاحتجاح ضد علمانية تاريخ العرب الحديث استنادا إلى 
الاسلام السياسي» ونقول: لم يكن ثمة مقاومة ثفافية لعملية المثاقفة 
الي تكلمت عنهاء وبذلك أعينٍ أنه لم تكن ثمة ثقافة عفوية قاومت 
ثقافة الدولة. فليس التديّن وحده ودوثنما اعتبار آحر ثقافة بحد ذانه» 
فا على المقاومة. وليس المد الاسلامي السياسي والاحتماعي بقائم 
على مقاومة ثقافية» بل هو يفرض الا کتمال الإيديولوحي لشرو ع 
امندسة الاحتماعية الذي آلت إليه الحدائة في العا م العربي. 

ولعل أبلغ الدلائل على هذا الانقلاب التاريخي الفاطع للصلة 
الفعلیة- أي غير الوهمیة- مع الاضي اعتماد الاسلام السياسي نفسه 
على قوالب إيديولوحية كونية حديئة بل حداثيةء عالمية» آوروبية 
المنشأء تشبع بها من حیاتنا الفكرية والسياسية والثقافية الحديثئة؛ إذ 
هي توطنت لدينا. فكان أول قيام الإسلام السياسي على مساجلة 
اليسار والتشبّع ببعض أفكاره. إن الإحالات إلى النصوص الدينية 
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التأسيسية وعباراتها وقصصها ليست الا إحالات رمزية. فإذا نظرنا 
أولاً إلى فهم الإسلام السياسي للمحتمع» رأينا أنه فهم يحاكي بعض 
ما حاء لدى الفكر القومي العربي وفكر مصر الفتاة والفکر القومي 
السوري» من اعتبار احتمع و کأنه رابطة عصبوية متجانسة لا تمايزات 
داحلية فعلية فیها تطال وحدة وجهته أو وحدة (رادته اللهم الا ما 
أحدثته فینا تلبیسات الإفرنحة اللاعین. ذلك أن أية تمايزات لا تتبدی 
ف هذا الفهم الا وكأنها نتوءات خارجة عن سويّة مجتمعنا الاسلامي 
وسجیته» وآن آية حدیدات داحلية رول فق هذا الاعتبار لیس إلى 
عملیات احتماعية وتاريخية بالغة التعقید» بل إلى جرد الخروج على 
هذه السوية والسجية الق یعرفها أصحابها على آنها موافقتهم على 
آهوائهم الدينية السياسية والاحتماعية. 

وان انتقلنا انیا إلى اعتبار فهم الاسلام السياسي للتاریخ 
لألفينا أنفسنا في معيّة هردر وأتباعه الألمان و غوستاف لوبون وغیرهم 
ع ناقض فکر الأنوان الذي قام علی اعتماد التحوّل والرقي سيدا 
یسم فعل الزمن» ومن وحد في احضارات أو الثقافات أو ابحتمعات- 
والاسلام في هذا النظور حضارة وثقافة وجتمع- من وحد في مسيرة 
هذه الفواعل التاريخية خطاً ابتاه قد يدور ويعلو ویهبط ولكنه 
مستمر على فطرة أولى لا تتحول» وكأن تاريخ الشعوب ليس لا 
ارف طا لفصائل من الخاوقات التمية إل عا اران 
الوحشية الانغلاق على الذات» العصية على التحول والتقدم القائمة 
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عل رات یالط یشان لس ری تساه رل 
مفهوم «الأصالة» وجول في هذا الخطاب: فهو لم يدحل جال التداول 
الاجتماعي والسياسي الا عندما اقتزن بهذا المفهوم للتاريخ من حهة 
وبالتدسيب العشائري الذي توزع الثروة مموحبه في بعض الدول 
النفطية من جهة أحرى- أما في الزاث فإن الأصيل كان ر الكريم 
النسب» أو رر الحر» و رر الحسيب». فيبدو أننا معشر المسلمين» في 
هذا النظون وكأئنا جماعة ذات حصائص ثابئة عصية على التطور 
النوعي؛ لم يحوطها التاريخ بأي معنى فعلي» وكأننا متلك في ما فرق 
التاريخ روحا عامّة تتمئل في التقوى ون السلوك الشرعي» وتمانع 
التاريخ والتحول الاحتماعي والسياسي والثقاقي الذي غرزنه الحداثة 
فینا. من نافل القول أن مذهبا كهذا يجاني وقائع الشاريخ فالشريعة 
نفسها شأن متحول مع تحول المجخدمعات» وما هي البوم - وما كانت 
إن نظرنا للتاريخ بعين النظر الأكيد لا بعين الهوى والرغبة- ما 
الشريعة وما كانت بالشأن التفق على مضمونه والمقسن» بل كانت 
جلة مبادئ وإشارات على شرعية ما لا وحدة شا إلا رباطها بالسلطة 
الي تقوم باسمها. فالشريعة عم وليست عینا؛ هي اسم یشرعن 
أصحابه» وليست أبوابا قابلة للتطبيق كما بحكي من لا يفقه تاريخ 
الشريعة الإسلامية. ولکنی لا أود الإطالة في الاستطراد. 

وسأنتقل ثالث إلى فهم الإسلام السياسي للعمل السياسي» فهو 
فهسم انقلابي يعقوبي يعتمد على تغليب الإرادة على التاریخ 


مصطلح العلمانية ۳۱۳ 
والعنف على الاقناع وعلی اعتبار الساریخ النابت- في زعمه- 


0 
3 


واحتمع التجانس- ف زعمه- متشا طبیعیا" للسلطة الاسلاميت أو 
للسلطة القائمة باسم الإإسلام) الي ستنبثق عفري وبالطبع» عن 
الکائن اللاتاريخي السمی جاعة السلمین. 

تلك هي الأطر الإيديولوجية الى ينلصور الا سلام ا يي ن 
شحلاطا التاریخ واججنمع والفعل السپاسي. تح ی اد الطلع 
على الفکر السياسي وعلی التاریخ الحديث أن يلحظ في هذه القوالب 
الایدیرلوحية صورا لأمور وحركات مشهودة في حل بقاع العالم في 
0 الحدينة: ذلك أنه لو ترعنا عن اللنطاب اي م 
0 الفرین 00 لکل ا الشعبريت " أكانت هذه 
الحركة النارودنية في روسيا أم الشعبوبات الإفريقية» ولرأينا فيه قرين 
حر کات قومية ,كينية شتی » ا الح ر کات القومية الحاصرة 
والطرفیة: من هذه القومیات السلافيّة» والقومیتان الألمانية والابطالية 
في الثرن العشرينء والفومية اطند و كية الباعثة على تقنیل السلمین 
اهنود» وبعض ما ظهر على فکر القومية العريية من التصورات 
الفاشية. 

ای رک في هذا الأمرء أي اندراج الخطاب السياسي 
والاجتماعی الاسلامی في أطر أنتحتها المثاقفة الكونية العلمانية في 
تاريخنا الحديث. إن المثاقفة لا حري على صعيد الثقافة الشفوية 
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بالضرورة متفه لا تمكو انار ان اش کات الأضولية 
باعتبارها النقض النهائي لما اقترحته علیکم ‏ علمانيسة الوجهة 
الأساسية ني تاريخ العرب الحديث. لم أكن في معرض کلامي حول 
أمارات العلمانية قد ذ کرت الحياة الفكرية والإيديولوحية للعرب في 
القرن الأحير» على اعتبار أن الكلام فيها من تحصيل الحاصل. كما 
أني آثرت آل آذکر بهذه الأمور إا الآن: فان نظلم النربية والاعلام 
قامت على التنویر وعلى نزعة علموية بالغة الصرامة طالت أحيانا 
الفکر الديي والتفسير القرآني ولو أنها لم تساقش آسور الجن 
والعفاريت وعذاب القبر وأحكام الحيض والنفاس وق القيافة 
وطريقة الحلوس وأصول دخول البيت والخروج منه. لم تتاقش هذه 
الأمور إلا في أوساط ثقافية واحتماعية هامشية» وهي ليست جزءا 

من مأثور شعي حي كما يقال عادة» بل هي نتائج معارف متحصصة 
تختص بها فئة هامشية احتماعية اقتصرت عليها في كل مکان عدا 
السعودية ومصر في السنوات العشرين الأخحيرة. وما برزت هذه 
الأمور إلى الصدارة» وما هُمٌشت أو كادت في مصر الا تجاهات 
العقلانية في الفكر الديي» الا بناء على أمرين حديئين: أولهما قرار 
سب یسیع تسم فا بلع سادق او علام رای ال 
بعض أكثر القوى و الشخحصیات الدينية تخلفاء والاحر انفجار الاثار 
الثقافية للاسلام النفطي الذي تکلمت عن بدایاته عندما ناقشت ما 
دعوته ب ررحلف بغداد» الثقاي» وتربية عشرات الآلاف من الأطفال 
العرب ف بلدان منشفه. 
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وعلینا منهجیا ومبدئیا؛ على كل حال» أن نکون حذرین کل 
الحذر من أي نظرة ثقافوية للتاريخ وأي اعتبار للعلية التاريخية الى 
ترتحي الثقافة موضعا اه لیس لكون اقافتا وما بویت ويا 
وغير مفسر فحسسب؛ٍ جل ايها "أن لسرن ER ITE‏ 
الغريية يستبطن مفهوماً بلوهر تاريخي ثابت من جهة؛ ويشتمل من 
جهة أخرى على وی اك لمكي مور ان 
متجانس داحلياء ويرى في تمايزاته الاجتماعية سرابا لن تلبت أن 
تصححه عودة الروح الإسلامية التمثلة في إعادة السوية البلدية 
المزعومة له إلى موقع الميمنة الاحتماعية. بعبارات أخرى» تستبطن 
النظرة الثقافوية- ال يتقوّم بها الرأي الذاهب إلى خبوية العلمانية في 
احتمعات العريية - مفاهيم ميتافيزيقية للهوية وابوهر هي أكثر قربا 
إلى النظريات الرومانسية للشاريخ وللسياسة منها إلى واقع التحول 
التاريخي والتمايز والصراع الاجتماعیین اللذين لا قوام جتمعات فعلية 
دونهما. 

س جه سم 

سبق وأن قلنا إنه من اللحوظ امتداد حطاب الأصالة؛ وتحديد 
الأصالة بالاسلام ب أو بالدين والثقافة على صورة عامة» في 
بدایات حر كة الإحوان المسلمين إلى بالات أكثر رحابة من حالات 
الفكر العربي الحديث. ورأينا كيف أن العلمانية انتقلت» عبر هذا 
الخطاب» من القوام الفعلي لتاريخنا الحديث إلى مثلبة وال مشروع 
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إيديولوجي محاصر من قبل قوی لا قوام ايديولوجي أو اجتماعي طا- 
كما رأينا - إلا في سياق الحداثة» ويي انقطاع مع الثرات يعوّض عنه 
عربي معاصر تن کل مقوماته بحركة ذاتيه تعزز عناصر الاعندال في 
واحلة ها ی - على عناصر المناعة والمانعة الوطنية 
فيه و اك 
سراباء وهو نقد رأينا ارتباطه بالطور الحالي من العولمة» كونه مقاولة 
محلية لقالات ترو ج اتساع واستتباب هذا الطور. 

بالفنوط والتشظي» وتراجع القدرات الوطنية» واللکات الشافيت» في 
زمان يتسم بالتأزم وبانسداد آفاق الفعل الاحتماعي خاي 
والثقاقي» بل وآفاق المعاش» شأن ليس بالضرورة شرت زگ ام 
احتمعات كافة. ولكن الهم ف الأمر في سياق عرض هذه الفقرات 
هو أن هذه المسارد الوهمية حول الأمور الواقعات وجهة موضوعية» 
اس 0 
الأفكا. ا ا E‏ 
ك ET‏ لا تعدم 
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ذلك أنه لبس ثمة سبیل لتقریر آمور کال مررنا علیها في نقاشنا 
للسجال ضد العلمانية» واعتبارها حاصلة الوقوع على الرغم من 
بحافاتها واقع الأمور الرئي مباشرة إلا في عطاب ذي علاقة 
بالوضوعية هي ذرائعية بحئة» عطاب يقوم على أسس من التماسك 
ليست ذات صلة مع علاقة الخطاب بالواقع» بل تستند إلى دعائم 
إدارية قادرة على أن تقسر الفكر على قبول تقريرات تنافي النظر. لا 
شك أن هذا التماسك الإداري من سمات الخطاب ذي الأداء 
السياسي والإيديولوجي المباشر» والمضمون الذي يطلب هذا الخطاب 
أداءه هو تقرير بعض مقالات الاسلامیین في محال نقطة خورية تست كز 
في ادعائهم الانفراد في تمثيل امجتمع على حقيقته الي ی کدون أنها 
دينية» وما يلازم هذه الدعوى من أن أي وسم مغاير للمجتمع- أي 
العلمانیة- شأن غير مشرو ع. في هذا التمهيد لصفحة اجتمع لصاح 
الفوى الإسلامية دون القيام على استقراء التاريخ واستكناه مسيرته. 
بل على دعوى التفرّد في جوهر قار التفرّد الذي يعلي اسم الإسلام 
على مسمياته» ويخضع المسميات» وهي أحوال التاريخ وحقيقة 
اجتمع» إلى الاسم وهو العلامة الإيديولوجية. بعبارات أحرى» 
يطلب من هذا الخطاب أن يؤدي في الخنطاب اللاديئ ما هو مؤداه في 
الخطاب الإسلامي» وهو في المصاف والاعتبار الأولين تقرير الأولوية 
للقول الإسلامي» ورد القول بان شؤوناً حوهرية ذات أصول مرجعية 
غير إسلامية قادرة فعلاً على تمثيل دور تاريخي (وتالياً: اجتماعي 
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وسياسي وثقافي) فعلي في اجتمعات الوسومة بالاسلامية. تبدو 
الأمور خحالصة البراءة عندما یصار إلى صياغة أولوية الاسلام صياغة 
تقتزرب من صیاغات احاملة العامف کالقول بأنه- أي الاسلام- مقوم 
آساسي للوجود العربي؛ مثلا. وأن العلمائية بذلك «شعار ملتبس». 
الواقع أن قولاً کهذا لا یعدم دلالات بعيدة إذ إنه باستبعاده 
العلمانية شعارا» وقبول بعض مقوماتها كالديمفراطية مسمپات 
لضمون» فهو إنما يسند إلى القول الاسلامي أو القول باسم الاسلام 
فاعلية تحديد الضمون الشار إليه بالدعقراطية. ذلك أن الاسلام 
باعتباره مقوماً أساسياً للوجود العربي حسب الزعم الدارج» لن يبقى 
متعالیا عن التخدید: إذ انه لا و خود له فون دياه ولا وجود 
هذه التحديدات على صورة مرسلة متعالية على الایدیولوحیات الي 
تقوم بعملية التحديد. ذلك أنه» في نهاية الطاف حيث يصار إلى إزالة 
الملماية ترك الامناكم وخته غاماة راقعيا ور قفن امور 
امجتمع والسياسة- وهذا على أساس الرعم بأنه لا انفكاك للواحد عن 
الآحر- نصبح إزاء وضع ينتهي فيه الفصل بين الدين والدولة ليس إلى 
غلبة الثانية على الأول؛ بل إلى وضع وصفه علال الفاسي بقوله إنه 
«إذا حدث أن انفصلاء وجب أن تزول ويبقى هوع. وإذا أزحنا 
الحالة الحدّية هذه يصبح أقل ما بمكن أن يقال هو أن الدين رعتد 
اختصاصه) إلى جميع جوانب الحياة الفردية والجماعية للمؤمنين به. 
ولكن هذا امتداد عناية ورعاية وتوجیه وليس بالضرورة تدحل 
مباشر بالتنظیم وتقديم الحلول النهائية الثابتة؛ فالدين» حسب هذا 
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الفهم النفتح لأحمد كمال آبو احد. یساول قضية هوية الوحود 
ومصيره. لا نعتقد أن قولا عاما كهذا يستقيم في سماحة عمومه أن 
آلتجیع إلى تحديده فان عبارات ررالرعاية» وما شاكلها لا تتحذ 
مضامين محددة إلا في أطر معينة. ولا عبرة للتقريرات العامة هذه» كما 
أنه لا عبرة بالقول المنتشر في السنوات الأحيرة بأن الاسلام يحتوري 
على العلمانية لأنه علماني في جوهره. أو أنه يشاكل العلمانية في 
نفعیته- ذلك أن في هذا مداورة على القضایا المطروحة» ومصادرة 
على المطلوب» وإخلاء جال نحديد المضامين الاحتماعية والسياسية 
للقائمين باسم الاسلام أي لذوي الإيديولوجيات الإسلامية. 

بعبارة آحری» ليس هناك محال وسط بين العلمانية والعداء 
للعلمانية تقطن فيه الدبعقراطية أو العفلانية» فهما لا ينفصلان عن 
أسس العلمانية الي أكدها في معرض الذم أحد نقاد العلمانية: الدعوة 
إلى التحرر من القيود الدينية على المعرفة» وافتراض الکون مستقلاً 
تفسره قواه وأنماط انتظامه الخاصة» والح ركة غير المنقطعة للطبيعة 
وابحتمع» ومقالة التطور المستمر الذي ينتفي معه ثبات القيم الأحلاقية 
والروحية» والقول بأن الدين يستهدف العالم الآخر وليس الدنيا. أما 
عندما يصار إلى فصلهما عن إطارهما المرجعي الأساسي» ووصفهما 
بأساس نظام مرحعي آخحر تؤول إليه الصفة القيمية الفاصلة- حسب 
زعم أصحاب الخطاب موضع النقاش- فإنهماء أي الدكقراطية 
والعقلانية رو کل العبارات الأخرى الممكنة الاستخدام في هذا الاطار» 


۲۰ الدكتور عزیز العظمة 
وهي كثيرة) يرتهنان للطرف ذي السمی الاسلامي ومع امکانية 
و جود أطراف اسلامية كثيرة» منها ضمنا آوشك الذين پذعنون 
لوصف مجتمعاتهم وحرهرها بالاسلامية. فان لشول الفصل الذي 
سیفسر الضامین الفعلية هذه العبارات ویضع الحدود المائعة حوضا» 
اما هو القول الاسلامي القادر علی آن یضرض نفسه سیاسیاء وتالبا 
افا بعبارات آحری» ما الشعار اللثبس فعلاً إلا نبذ العلمانية ولیس 
الولمانیة فهي لوست شعارا بل واقعاً كما رآیدا. وما مدعی هذا 
الالتباس إلا عدم الافصاح عن الرابط الاستتباعي الذي يربط الطرف 
ر«اللیبرالی)) ا بالطرف الاسلامي. اا ما الفول بأن 
الاسلام هو الأصل إذن. إلا مقدمة مآها الطبيعي الذهاب إلى أن 
رالاسلام هو الحل» بغض النظر عن النيات الذائية للذين ينظرون إلى 
الإسلام السياسي دونما وعي هذه الصلة. 

ليس هذا الارتهان بالمواقف الإسلامية نادرا في تاریخنا الحديث» 
ولو كان متنامیا في السنوات الأخيرة بفضل ارتفاع أصداء الاسلام 
السپاسي. ولیس هو دائما بالارتهان النانج من بجاملة غافلة عن 
التحدیدات السپاسية ال تفضي إليه حتما. فهو في أغلب الأحوال 
مرتبط ارتباطا آکیدا باستقالة العقل التاربخي: فالعفل التاريخي أساس 
کل ترق» وعنصر بنيوي حوهري لإقامة جتمع معاصر وما كان 
توهّم الاستمراریات التاريخية الاسلامية المطلوبة في الارتهان موضم 
النقاش مکنا لولا غلبة عنصرین أساسيين: 


مصطلح العلمانية ۳۳۱ 

یتمثل العنصر الأول في انتفال الضغط الاسلامي من الأثر في 
حارج الخطاب إلى الأثر في داحله, بحیث یصبح من المکن أن یقسر 
الخطاب المعادي للعلمانية على قبول مسلمات- ككون العلمانية نتاج 
عروبيين مسيحيين- ليس ها أدنى حظ من الصحة التاريخية. كما أن 
هذا العنصر الأول يتمثل عند الكثيرين من المثقفين العرب المتحولين 
إلى الإسلامية من إيديولوجيات أخرى أو المهادنين للأسس الفكرية 
الإسلامية» في نحويل مر حعيتهم ار رية الدارعنية من العروبة إلى 
الاسلام؛ بحييث یصبح ترا تراك اسان مسي أن فان شتا 
بالعروبة احتوية على عناصر اسلامية مؤثرة ومکونة. 

أسرٌ لي حد کبار الأكادكيين العرب منذ سنوات قلیلة» بعد إلقائه 
محاضرة حول ر الكرامة في الفکر العربي - الاسلامي» في (حدی 
الجامعات الخليجيّة» إلى أنه ألقى احاضرة نفسها في مکان آخر تحت 
عنوان "الكرامة في الفكر العربي" وأنه حول العروبة إلى العروبة- 
الاسلامية في حمل محاضرند. كان راقنيها أله يعتقد أن في الأمر 
بحاملة لفظية» وأنه غير واع أن الأسماء ليست بالکائنات البريفة بل 
إنها مشوبة بتداعيات واستتباعات تربطها روابط سياسسية 
وإيديولوجية أكيدة. 

ویستند اخطاب التوفيقى N‏ 
أنه النظرة التحديثية الوحيدة المنسقة مع ذاتهاء إلى ا بان 
صاحب هذا اللطاب يبوا في اجنمع وف الدولة موقعا استشرافيا 


۳۲ الد کتور عزیز العظمة 


راف وأن الحيادية الزعومة لهذا الموقع تجعل ننه اس کی غير 
حاضع للقوى السياسية والاحتماعیة- ولو أنه تصور نفسه في هذا 
الوقع باعتباره نابعاً من داحل احتمع حسب فهم شعبوي للمجتمع. 
آما الواقع» فهو یدلنا على أن تحديئية النظرة التوفيقية تقتصر على 
نيات أصحابها وتبقى دونما أثر فعلي في بنية الخطاب التوفيقي» 
القومي أو الليبرالي. ذلك أن هذا النطاب مستتبع من قبل الخطاب 
الاسلامي باستيلاء هذا الأحير على مفصل أساسي فيه هو التاريخية 
الي يلغيها الزعم الإسلامي بأن الاسلام حوهر اجحتمع والتاريخ وماله 
الحقيقي الوحيد. فتتحول المفاهيم کالدعقراطية والعقلانية عن إطار 
حطاب نشأتهاء وتتظم مُستتبعة إلى حطاب قوامه إلغاء تاريخية 
الفاهیم والقیام على تصور نهضوي ماضوي خحطاب يرى في 
الزمال» حسب عادة الاصلاحية الاسلاميف برهات متحددة ما هو 
کامن في أصوله. وتتحول الدعمقراطية والعقلانية بذلك إلى جرد 
مناسبات لتأكيد الاستمرارية التاريخية والادعاء الإسلامي بالتمثيل 
الشامل للتاريخ والمجتمع» وإدغام نتائج التاريخ الحديث في سجل 
التسمية الإسلامية» وافتراس التاريخ باسم أصول مزعومة» فيصار إلى 
احنزاع الطب الاسلامي» و الاقتصاد الاسلامي واشرراكية الاسلام 
وغیرها. ولا كان هذا الأمر منافياً لطبيعة التاريخ واحتمم» كان 
السبيل الوحيد لايلاء هذا المذهب المصداقية هو إما التفويض الرسل» 
وإما ترك جال التحدید والتعيين إلى الاسلامي النتفي الاسلام اسا 
شاملا لمشروعه السياسي. 


مصطلح العلمانية ۳۳۳ 

آما العنصر الثاني في ارتهان الخطاب الليبرالي والخطاب القوميی 
للخطاب الاسلامي» فهو شأن یفسر سهولة الانتقال من ال جعية 
العروبية إلى المرجعية الاسلاميق بل إمكانية اطراوحة بینهما. وهو 
التماثل البنيوي في نظرية التاریخ ال تقوم علیها دعاوی الاستمرارية 
التاريخية العروبية والاسلامية » وغثل الثانية لنزاث الأولى حلال هذا 
القرن وحصوصاً في الفيزة ال تلت الحقبة الناصرية؛ حين دلت 
الإيديولوجيا الإسلامية إلى بعض المفاصل الاجتماعية والإيديولوحية 
للقومية العربية وثمت في حميرتها الإيديولوحية. ولعل اشزاك 
الایدپولوجیتین العروبية والإسلامية بلفظة "الامة" شأن مؤسف سهل 
الخلط بين الواحدة والثانية. وان حروج الفكر القومي العربي عن 
طوره العاريخي زاوي امن این ری الاسام 
ولالغاء فردية کل لصون الذي نراه واضحاً عند ساطع 
اخصري و عبد الرهن اللي از و ی هار قارف هر فلت رن 
العمل على استخحراج القومية العربية من النصوص القرآنية» مغلا أو 
ادعاءه (ولو في ظرف سياسي شديد التعیین) بأن ميشيل عفلق انتقل 
إلى الاسلام: ۳ قبل وفاته وكأنه يرمز في نفسه إلى امتناع تمايز 
العروبة عن الاسلام.. إن هذا الخروج علامة ليس على الاشزاك في 
بعض الأسس البنيوية للفكر التاريخي والاحتماعي فحسب؛ بل على 
إذعان الكثير من تيارات الفكر القومي العربي لغلبة الإيديولوجيا 
الدينية قبل حصول هذه الغلبة بالفعل. ۱ 

إن في الأمرين الذ کورین- الاشتزاك والاذعان- عودة مستمرة إلى 


4 الد کتور عزیز العظمة 
وهم الفرادة التاريخية» بحيث يصبح من الممكن الأحذ بالقول: إن 
العلمانية لدينا تتناسب طردا مع الشعور بالغربة أي بالانسلاخ عن 
الأمة. ولكن أية أمة؟ وهل الأمة كل متجانس؟ أوليس الإسلامي 
الناقد مجدمعه شاعراً بالغربة؟ إن ادعاء الفرادة ووسم كل من لم 
يشازك في فهم معيّن ها بأنه مسلخ حارج هو ركن أساسي من 
الخطاب التسفيهى الذي يُستخدم لانتقاد العلمائية» كما استخدم مسن 
قبل اللدماعات الد لانتفاد كل مالفیها. 

يندرج بذلك العلمائيون المناهضون للعلمانية موضوعياً في عطاب 
نقيض موضوعياً مم ويشكلون بذلك قوى رديفة لقوى مناهضة هم 
موضوعياً. هم يهربون إلى الأمام» وي انتظام بينء ولكن ليس دون 
ناظم موضوعي» فهم في عصر التفتت الذي لب العولمة قي طورها 
الحالي» يتجهون» مهتين أنفسهم إلى شعوب وقبائل» دونما تعارف» 
إلى نصاب وحشي من التاريخ» وحشي ,ععنى أنه یری لنفسه قواما ی 
عصبيات أهلية» بيولوجية» ما قبل المدنية» ولي الولاء والانتماء بحكم 
الولادة والصدفة الطبيعية» لا بحکم الانتماء لجماعة سياسية فوامها 
المواطنة» منتمية إلى وطن ذي تعریف قانوني وحغرافي» وذي حرامع 
مصلحية وتاريخية عامة آيلة عن الواطنة لا إلى مفهوم عشاثري 
للانتماء السياسي مغلف بالدین. 

إن استمرارنا في سياف العلمانية هو استمرارنا» مع تاريخ دولنا 
التنظيمائية والوطنية الي عملت على تحويلنا من النصاب الأهلي إلى 
النتصاب المدني. 


د.عزیز العظمة 
الدکتور عبد الوهاب المسيري 


تعقیب على مقالة 
د. عبد الوهاب المسيري 


د. عزيز العظمة 


الد کتور عبد الوهاب السبري 


امدف من (حوارات لقرن جديد) هو فتح باب الحوار بين 
الملثقفين العرب بخصوص بعض القضایا اطامة على آمل اکتشاف 
آرضية مشا زكة بين طرفي النزاع؛ وفي تصوري لایرحد قضية أكثر 
سححونة و خحلافية من قضية العلمانية» فقد انقسم أبناء هذه الأمة إلى 
فريقين يتبادلان الاتهامات ويتقاذفان أحيانا الشتائم» وهو وضع لن 
يفيد إلا أعداء هذه الأمة الذين يريدون أن يسيطروا على مقدراتها 
وأن يوجهوها الوحهة الي تخدم مصالحهم هم ولاتخدم مصالحهاء 
ولذا رحبت كثيرا حين دعيت لإجراء حوار بخصوص العلمانية مع 
واحد من أهم دارسيها (وريما منظريها) في العالم العربي. وكتبت 
الجزء الأول الذي أرسل له وحاولت قدر استطاعئ أن أوضح 


۳۳۸ تعقیب على مقالة د. عزيز العظمة 
الاشکالیات الرتبطة بهذه القضية وأن أبين الاحتلافات وأوحه التنوع 
وأن أفتح التوافذ حتى بمكننا التوصل إلى تعریفات مر کبة شاملة 
لانخترل دعاة العلمانية أو العارضین لما ولائريد الأمة فرقة» وابتعدت 
قدر استطاعی عن الثنائیات البسيطة المتعارضة. 


ثم جاءتئ دراسة الدکتور العظمة» ولکن کم كانت دهشيْ» بل 
وحيبة آملي! ۱ 
تبدأ دراسة الد کتور العظمة بتأكيد أن العلمانية ه و 
المعجم الثقاقي والسياسي العربي» وهو مانتفق معه علیه. ولکنه بدلا 
من أن یعرف مثل هذا الصطلح الخلافي ویزیل اللبس احیط به أو 
على الأقل يأني بتعریف إججرائي ,عکننا ان و 
الفور يجه إلى قراءة عريضة الاتهام: رالعلمانية تُعامّل بكثافة لفظية 
وبخفة مفهومية قي آن» إلخ». والخطاب العربي المعاصر حول العلمانية 
ررقد تناوها تناولاً سطحياً على وه العموم... يغلب فيه السجال 
على النظر النزوي وعلى الاعتبار التاريخي» وهذه تعميمات ظالة 
رعا تدل على عدم متابعة الكاتب لما يدور ق الساحة الفكرية العربية 
فالخفة الي يتحدث عنهاء كانت ولاشك إحدى ”مات بعض (وليس 
كل) الكتابات العربية الإسلامية عن العلمانية في المرحلة الأولى» 
ولكن الأمور تغيّرت وبدأت تأحذ منحى مختلفاً (وقد نبهه د. سيف 
ا لا ار 
لكتابه المعروف العلمانية من منظور مختلف). 


الد کتور عبد الوهاب المسيري ۳۳۹ 
وی الندوة الي عقدتها ابحلة نفسها عن الكتاب نفسه رفي العدد 
۱ لعام ۱۹۹۳ أي مند سبعة أعوام) نبّه الدكتور وجیه كوثراني 
إلى أن السجال التسفيهي بين العلمانیین ومن اق ی ا 
للجهد الفكري العربي لأنه يبتعد عن منهج الحوار وأهدافه» ولکن 
الد کتور العظمة بدلا من أن يدحل في حوار مع ناقديه صعد من حدة 
السحال التسفيهي هذاء في دراسته الق بين أيديناء انظر على سيبل 
المثال إلا الحصر) محاولته تعريف الما لل من أن يركز على 
محاولته هذه ليعمقها ويكثفهاء فإن إغواء السجال يجعله ينحرف 
دائماً عن هدفه فيقول: ررالعلمانية تستند إلى النظرة العلمية بدلا من 
الرؤية الدينية الخرافية إلى شؤون الكسون والطبيعة على العموم [هل 
الرؤية الدينية رحرافية» بالضرورة؟] وتؤثر الكلام في علم الفلك على 
الكلام القرآني حول التكوير [هل عکن احتزال المعرفة القرآنية إلى 
التکویر؟] والكلام في الجغرافية الطبيعية على الكلام حول حبل قاف 
[هل عکن احتزال إسهامات الغرافيين الإسلاميين إلى هذا الحد؟] 
والأخذ بالاعتبار العقلي بدلاً من الاعتبار الإيماني والخراق للأمور 
[مرةٌ آحری: هل الامان والخرافة مترادفان؟]» وهو لايقف عند هذا 
الحد بل يتحدث عن «الموروث الكتبي» ورالماضي المتقادم الزائل»؛ 
ويذهب إلى أن أساس معرفتنا التزائية هو ررالركون إلى المعرفة بان 
والعفاريت والزقوم» ويأحوج ومأحوج» وموقع جبل قاف [مرة 
آحری: حبل قاف] والتداوي بالرقى والطلاسم والأسماء الحسنى». 


۲۳۰ تعقيب على مقالة د. عزیز العظمة 

إن مایفعله د. العظمة هنا هو غاولة اعترال كل ما لایروف له إلى 
صورة کاریکاتورية الأمر الذي ييسر عليه إصدار الأحكام وأعذ 
موقف منتصر متعال» والاحتزالية نفسها تتضح في تناوله للصحوة 
الإإسلامية وتزايد التدين 5 اجنمم» فهو يشير إلى رر التدین الشحصي 
كالقيام بالشعائر والحجاب واستخدام العبارات الدينية في الفکر 
السياسي ويف العقل الاحتماعي» وال الاشتطاط الوسواسي في 
شؤون الدين عند بعض الأفراد والجماعات وبعض مظاهر اهستیا 
الجماعية» كموجحات الإغماء لدى طالبات المدارس المصرية 
والفلسطينية»» وهكذا احترل ظاهرة مركبة إلى أقصى درجة إلى 
شعائر فارغة من المعنى وحوّل ظاهرة عابرة رم تتکرر من قبل أو بعد 
[إغماء الطالبات]) إلى موذج تفسيري عام! 

والتدين في تصوره هو المسؤول عن راشسئزیا الجماعية [الي] نسم 
ردود فعل جماعات كثيرة في فترات الأزمات يا الأزمات 
القيمية المتضافرة مع التحول الاحتماعي السريع وموججات الإفقار 
والهبوط الاقتصادي»» فالصحوة الإسلامية إذأ هي نتاج الأزمة: 
والأزمة» بدورهاء إن هي إلا تناج عنصر مادي واحد يُحترل إلى 
العنصر الاقتصادي. وللتدليل على صدق قوله» يشير د. العظمة إلى 
دراه ام تشترز و اشوس اف دیاز هرت بت 
التحجبات حديئاً اتخذت هذا القرار [أي قرار التحجب] لأن اللباس 
ارت ال ییالال E EE‏ مار 


الد کتور عبد الوهاب السيري ۳۳۱ 


اللبوسات والوضات التجددق» رمل هذه عودة لعلاقات الانتاج 
والانسان الاقتصادي الذي بتحرك مثل حركة المادة» تح ركه دوافع 
مادية وحسب. مثل الدافع الاقتصادي [یي معظم الأحيان] والدافع 
ابنسي أو داقع البقاء ابسدي [أحیانا آحر ی]؟). 

يبدو أن هذا هو القصود. فالد کتور العظمة يتحدث عن «السلم 
العادي» الذي يطلب الخبز ولايُعطى إلا الإيعان (الذي لن يشبعه لفترة 
طويلة)» ويعرّف الامان بأنه رآفیون» (هل هذه عودة لعبارة «رأفيون 
الشعوب» مرة أخرى؟ وهي عبارة يتتصل منها أصحابها الآن)» هل 
«المسلم العادي» مختلف عن «المسلم غير العادي»؟ اليس من المکن 
أن نفرض أن هذا المسلم العادي إنسان كامل» ومن ثم دوافعه أكثر 
ٿر كيبا من جرد البحث عن الخبز؟ إن الحديث عن الإبمان باعتباره 
بحرد «أفيون» هو نتاج رؤية مادية اقتصادوية (ءنادنمه«20) اخترالية 
سادت في القرن التاسع عشر في أوربا لم تدرك مدى تركيبية الأبعاد 
الانسانية وتداحلها فسقطت في هذا الخطاب الاحتزالي الذي حول 
الإنسان إلى ظاهرة كمية أحادية البعد» يمكن رصدها والتنبق بسلوكها 

المسألة ليست في هذه البساطة؛ وقد كتب أحدهم دراسة عن 
ظاهرة الحجاب بين الطالبات في القاهرة» ولكنه كتب الاستبيان 
بطريقة لاتستبعد موقف الطالبات من الغريب» أو شعورهن بالغربة في 
الجتمع الحديث» أو إحساسهن بأزمة المعنى. وقد «أثبتت» الدراسة أن 


۲۳۲ تعفیب على مقالة د. عزیر العظمة 


الدافع الاقتصادي ليس الدافع الأوحد والوحید وأن ارتداء احجاب 
هو تعبیر عن مر کب من الأسباب بعضها مادي والاخر معنوي» وهو 
آمر لاأعتقد أنه پثیر دهشة کل من یعرف شيعا عن اللفس البشرية. 
ومن أطرف ماورد في دراسة الد کتور العظلمة هو اولة تفسير 
الصحوة الإسلامية بأنها في بعض جوانبها نتيجة مشاهدئنا رالرامج 
التلفريونية الإخبارية العالميق» الي تبالغ في الاعتبار الإسلامي للعرب 
ما يجعل من بعض الظواهر الحامشية في واقعها [مثل الإسلام] أمورا 
مركزية في الخيال» ولن أعلق على محاولة التفسير هذه وسأكتفي 
بإعادة طرح السوال الذي طرحه د. وجيه كوثراني من قبل» منذ 
سبعة أعوام» على الکانب حبن قال: إنه إذا كانت الصحوة الإسلامية 
بهذه الضحالة والسطحية [بحرد تعبير عن أزمة (اقتصادية) وثمرة برامج 
تليغزيونية تضحم الشأن الاسلامی بسدلا سن آن تمطیسه حجمه 
احفيقي]» وإذا كان الاسلامیون على هذا الستوی من اللاتاريخية 
رروالانعزال عن الزمان والمكان» فكيف يتأتى لهذا الخطاب أن يحمل 
كل هذه الدينامية السياسية قي المجتمعات العربية والإسلامية اليوم؟ ألم 
يكن من الأحدر بالد کنور العظمة أن يتوحه لهذا السوال المهم وأن 
يحاول أن يجيب عليه بدلاً من الغرق في السجال؟ ألم يكن من الاجدر 
به أن يرى أن العمود الفقري للمقاومة العربية ضد العدو الصهيوني 
هو حماس والحهاد ف فلسطين وحزب الله في لبنان لشي جار ب 
رربالقاومة الإسلامية» أحيانا ورالمقاومة اللبنانية)) أحيانا آحری فهى 


الد کتور عبد الوهاب المسيري تفن 
تضم في صفوفها قوميين ومسيحيين)؟ كيف عکن لخطاب يقع خارج 
الرمان والمكان؟ كيف يمكن لأفيون الشعوب أن يمرك الجماهير 
للمقاومة» وأن يدفع الشباب للاستشهاد من أجل الدفاع عن الوطن؛ 
مطالبين بالسلام المبئي على العدل والعقل» في عالم لايعرف لا العدل 
ولا العقل؟ 

ومن حقنا أن نتساءل عن مدى متابعة الدكتور العظمة لما يدور في 
بلادناء فهو يتحدث عن رتوظیف وسائل الاعلام (خاصة أيام 
السادات) لتسميم الحو الثقاقي بثقافة مغرقة قي الإظلام» معادية للتقدم 
والعقلانية والتفتح» تحكي عن الجن والعفاريت واحلال والحرام 
والحجاب»» هل رأى مايسمى بالبرامج الدينية في التليفزيون الصري 
ومدی انكماشهها وهامشيتها وتهانتها؟ وهل رأى الاعلانات 
التليفزيونية ومدی «انفتاحيتها» وأغاني الفيديو كليب ومدى 
رإباحيتهاى؟ هل هذا يعي 2 نحو العقلانية والرقي والعالية 
والعلمانیة؟ هذا سؤال حطابي لأنه لاشك في أن الد کتور العظمة 
لايراها إلا شواهد على الاحلال والتفکك حتى لو كانت مصاحبة 
لتزايد معدلات العلمانية. 

ويظهر مدى انعزال الدكتور العظمة عن يحريات الأمور في البلاد 
حين ینحدث عن الإيديولوجية الاسلامية المناقضة للقومية العربية ولذا 
و مها رربالاشتراكية والإلحاد والكفر واشروج عن سجايا السلف 
وحيانة أصالة اجنمم» ا بالتهنك والإباحية»» فهل ”مع عن 


۳۳ تعقیب على مقالة د. عزیز العظمة 


البيان الختامي الصادر عن الوغر القومي الاسلامي الثالث رالذي عقد 
في بيروت في يناير ۲۰۰۰) والذي يتحدث عن رالأمن العربي - 
الإإسلامي» وعن ررصيغة التفاعل بين قيم الأمة الروحية والحضارة 
الأصيلة» وبين منجزات العصر ونار تقدمه العلمي والتقئ» فيما فقد 
العديد توازنه فضاع بين انغلاق وتقوقم يسدان آفاق المستقبل 
فيد حلان الأمة في ظلمات وفعنء» وبين التحاق وتبعية يقطعان الاتصال 
بامحذور» وقد لاحظ المؤتمر (مالم بلاحظه الدكتور العظمة) وهو 
تطور العلاقة بين التيارين الفومي والإسلامي (وتطور هذه العلاقة هو 
إدراك من حانب القوميين العرب أن القومية الي لاتكملها منظومة 
قيمية تتکفی على ذاتها وتصبح مرحعية ذاتها ولاتقبل بأية معايير 
إنسانية أو أحلاقية حارحية أي إنها تتحول إلى فاشية» كما أدرك 
الإسلاميون بدورهم أن الأمية الإسلامية لالب بالضرورة الانتماءات 
القومية المحتلفة). 

وهل قرأ الد کتور العظمة مقال الأستاذ عادل حسينء المفكر 
القومي/الإسلامي» في حريدة الشعب (افبراير ۲۰۰۰) والذي حاء 

«رإن الخلافات بين التبارين [القومي والإسلامي] لم تعد واسعة على 
النحو الذي كان في الخمسينيات وحتی أوائل التسعينيات» فالقوميون 
احتفظون بأصالتهم وصلابتهم بهنت عندهم الآن آثار العلمائية 
والماركسية الي أبعدتهم إلى حد كبير عن تفهم الإسلام على نحو 


الد کتور عبد الوهاب السيري Yo‏ 
صحیح» وعن الانتماء العميق له باعتباره عقيدة للغالبية» وباعتباره 
الزاث الحضاري لأبناء الأمة العربية كافة (مسلمین وغیر مسلمین).. 
وبالنسبة إلى الإسلاميين» فان القسم الأعظم منهم انخرط في احتهاد 
معاصر؛ ووصلوا من ذلك إلى برامج تحدد الأعداء والأهداف 
والأولويات» فلم يعد الاسلام عندهم جرد تذكير بالأصول والأسس 
العامة» فالاجتهاد المعاصر أصبح معنيا بتنزيل هذه الأسس العامة على 
المكان والزمان اللذين نعيش فيهما الآن». 

ررحين حدث هذا التطور في أهل التيارين» أصبح القوميون 
الأصلاء على أرض الإسلام مسلحين بتجاربهم السابقة» حيث 
شكلوا وقادوا دولاً تقارع الحلف الصهيوني الأمريكي» وتكافح ضد 
التحلف التكنولوحي والاقتصادي ومن أجل العدالة الاحتماعية.. وني 
المقابل تبلور لدى الإسلاميين ابحددین» ومع تحديدهم القاطع للاعدای 
ومع تحديدهم للأهداف والأولويات» أنهم أيضا أصحاب موقف 
واضح ضد التخلف (مثل القومیین) ومن أجل العدالة (وإن تباينت 
التفاصیل في المناهج).. ويدرك أصحاب التيارين أن سعيهم المشترك 
لتأسيس حضارة بازغة أصيلة لايقوم على مسلمي المنطقة وحدهم 
فا لحضارة الإسلامية هي إرث لأبناء المنطقة العربية مسلمين 
ومسيحيين» وبعث هله الحضارة (بندينها وقيمها) لایتحقق ويثبت 
إلا مشاركة الجحميع كمواطنين متكافئين». 


۳۳۹ تعفیب على مقالة د. عريز العظمة 


رروغي عن البیان أن مفهوم الوحدة العربية أصبح هس لدی 
الفريقين» واصبح حاكماً لحركة الكل» فلا القومیون (حاصة في 
المشرق) يرون الآن أن الدعوة لوحدة العرب منفصلة عن السعي 
للتعاون الوثيق مع الدائرة الاسلامية الأوسع» ولاحديث الإسلاميين 
عن الأمة الإسلامية أصبح يتعارض عندهم مع أولوية الدائرة العربية.. 
وبهذا الالتقاء ی القصد فإن فكر التبارين أصبح مناط الأمل لتجاوز 
التمرس الحالي حول الدولة القطرية» الي أصبح التعصب شا عائقا 
تياد في وححه إقامة الدولة العربية الواحدة). أين كل هذا من حديث 
الد کتور العظمة عن الاشتباك بين القوميين والاسلامیین؟ 

وی حدیثه عن المدافعين عن الوية واخصوصية لايقل حطاب 
الد کتور العظمة في حدنه أو ابحاهه نحصو تسفیه من بختلف معه في 
الرأي» فهو يصف الدافعین عنهما بأنهم يلعبون لعبة رالغميضة 
الأيديولوحية» 3 يصف اطوية والأصالة بأنهما ررحونان هیا 
وطما رطنین ورنين ملحمي» لامؤدى فعلياً طماء وهنا يحق لناأن 
نسأله: هل عکن الحديث عن الحضارة والثقافة والموية بنفس 
العبارات الدقيقة والصلبة الي تستخدم للحديث عن الظواهر الطبيعية 
والمادية؟ ألا يختلش الخطاب المستخدم للحديث عسن الإنساني 
والحضاري عن الطاب الممستشخدم للحديث عن المادي والطبیعی؟ 
ولكن يبدو أن الدكتور العظمة لايدور إلا في إطار المادي والصلب» 


ولذا فهو يرى أن الهوية إما أن کون ردو حدة حصرية قائمة على 


الد کتور عبد الوهاب السيري ۳۷ 
أصول بيولوجية من عشاثرية وطائفية» أو لاتکون (فاوية الي تتغير 

وهو يضع مایسمیه إمكانية العمل التاريخي)» في مقابل 
راطنصوصیات الماضوية» الي ررتقينا من الرقي ومن تهجين الأصول» 
أي نها تقینا من إدراك الواقع وسبل الرقي» وتستفير فينا الحمية إلى 
ما انفرض وارادة إعادة إنتاج التحلف والنكوص إلى ما انقضی وولى 
وتقادم» وی مكان آخر يتحدث عن الخصوصية یاعتبارها آلية تجعل 
من المجتمعات العربية رراستثناء موهوماً وحالة حارجة عن سنن الجتمع 
وعلی عمل العقل التاريخي والاعتبار السوسيولوحي». وفي وسط هذا 
السیل العرمرم من الكلمات» ۸ یناقش د. العظمة قضية محورية في 
مبحث اشوية والخصوصية وهي: هل كل الخصوصيات وافویات 
«رماضوية»» وهل هي بالضرورة معادية للتاريخ والسوسیولوحیا؟ 
وماقول» في «الشيوعية الماوية» ال نعرف الآن مدى تأثرها 
بالكونفوشية والتقاليد احضارية. الصینیة؟ وماقوله في حركة التحديث 
قي اليابان ال بدأت ررباستعادة» الإمبراطور (ميجي)» أي انها حركة 
للأمام من خلال العودة للوراء؟ وماقوله تي الانتفاضة الفلسطينية الي 
تمكنت من هزيمة التكنولوجيا الغربية المتقدمة من حلال العودة عن 
الحداثة وبعث أشكال تقليدية من النضال وآليات تقليدية للبقاء 
مستمدة كلها من اموية والتصوصية (كما أبين في كتابي الانتفاضة 
الفلسطينية والأزمة الصهيونية)؟ يفضل الد کتور العظمة الثنائیات 


۲۳۸ تعقیب على مقالة د. عزیز العظمة 


الصلبة حیث نحد أن الواقع ‏ كما یتصوره - مکون من عنصریین 
متضادین لایتفاعلان بأي شکل: ماض - حاضر » عام - حاص» ماض 
- مسقبل» تراث - تکنولوجیاء واقع صلب - رژية وأمان رحوة (وهي 
ثنائيات تستند كلها إلى ثناثية أساسية هي ثنائية الذات والوضوع» 
كما سئبين فيما بعد). 

وإذا كان الأمر كما يتخيل الدكتور العظمة (الخصوصية ماضويةق 
معادية للتاريخ والسوسیولوجیا)» هل المطلوب إذاً هو نزع ماتبقى 
فینا من حصوصية وإلقاء أنفسنا ي ثيار العلمانية العامة والعولمة 
الشاملة؟ هل الحفاظ على اللغة العرببة» الوعاء المسثمر للمنظومة 
الحضارية العربية والقيمية الإسلامية» وعلى الحرف العربي من قبيل 
الماضوية؟ هل أن يازك شعب بأسره» بعد أن قام أتاتورك بتغيير 
ارف العربي وتبي الحرف اللاتيئ» دون تراث أو ذاكرة هو 
النموذج الذي يحتذى؟ هل ينبغي علينا إذا استيراد كل شيء: الأزياء 
والطعام والقيم وصورة المستقبل واللغة؟ آلیست هذه دعوة» غير 
واعية» إلى التبعية الكلية بدلا من التبعية الحرئية الحالية؟ 

ثم ينحدر حطاب الد کتور العظمة إلى ماهو أسوأ حين يصف 
نقاد العلمانية على إطلاقهم بأنهم يقومون رربإحياء مافات من 
التاريخ ومات. أو على الأقل بالتواصل معه ومناجاته» وكأننا بصدد 
طقوس عبادة الأسلاف» ممارسة من قبل مراهقين متشوقين للاحتلاف 


الد کتور عبد الوهاب السيري ۲۳۹ 
وكأننا بصدد عطاب حيالي عن الاحتلاف التام في عصر تشي وقائعه 
بالتشا کل أي بهروب من الواقع نحو أحلام الصيف». 

حسبما آعرف لایتصف الراهقون - لا فیما ندر - بالتشوق 
للاحتلاف. فعقلية الراهقة هي عقلية الذوبان والتوحد بالكل الا کبر 
كما يتضح في اطر کات الفاشية الي تشجع عقلية القطیم بسين 
الجماهير» وی ظاهرة عصابات الشباب (بالإنجليزية: يوث حابحز 
.)Youth Gans‏ أما إن حدث وتشوق المراهقون للاحتلاف» فسنجد 
تشوقهم في غالب الأمر» ينتمي للسطح لا للأعماق» كما أنه عادة 
مايكون تعبيراً عن حرص عصبة (أو عصابة) من الشباب على التميز 
عن عصبة (أو عصابة) آحری» فهو احتلاف داعل روح متطرفة من 
الرغبة في الانتماء للعصبة» فهو نوع من العصبية» ومن هنا ظاهرة 
العصابات ال آشرنا إليها وحرص أعضائها على أن يكون ضا شاراتها 
الخاصة مثل بدلة جلدية سوداء عليها جمجمة بيضاء وماشابه من 
رموز المراهقة. 

وهنا أحب أن أشير إلى اختلاط الصور ابحازية في حطاب الدكتور 
العظمة» فصورة المراهقين الذين يتشوقون للاختلاف متنافرة تماما مع 
صورة عبادة الأسلاف. فالأولى - حسب استخدامه ‏ متجهة للخارج 
ونحو الفرد والثانية متجهة للداحل ونحو احماعة ولذا تتنافر 
الصورتان انحازيتان» ولابمكن أن تتمازجا إلا بعد تغيير حتوی الأول» 


Nt.‏ تعفیب على مقالة د. عزير العظمة 


ولعل احتلاط الصور احازية بهذه الطريقة» يشي بانشغال الد کنور 
العظمة بسب معارضیه بدلا من العوار اطادیغ معهم. 


ثم تأتي عبارة سريعة مبهمة وهي إشارته إلى العصر الحديث 
باعتباره رعصرا تشي وقائعه بالتشاکل» وماهو هذا رالتشاکل»؟ 
اليس هو الشيء الذي یسمی ی علم الاجتماع الغربي) «التدمیسط) 
(الذي أشرنا له في دراستنا)؟ ونحن نتفق معه أنه عصر تشي وفائعه 
بالتشاکل» أي التدميط وأحادية البعد» ولكن هل نستكين ونذعن» أم 
نحاول -شأننا شأن كثير من البشر ق الشرق والغرب- الافلات من 
قبضة التشاكل هذاء مستخدمين رعفلنا النقدي» الذي يرفض 
ويتجاوز ويطرح رؤى حدیدق لا رعفلنا الأداتي» الذي يذعن ويقبل 
الوضع التکنولوحي دون نقاش؟ أليس من حقنا أن نحاول أن نفصح 
عن ترائنا وتر کیبیتنا الإنسانيتين وعن رحابة الوجود الإنساني 
وتنوعه؟ 

ثم یکی الدكتور العظمة بين رالقول الملحمي» ورالواقع التاربجخي» 
ویفضل پینهما فضلا قاطعا ما بضاف إل ترسانة اهت اة 
ونحن عرف من دراستنا للأدب والتاریخ أن الفول اللحمي الحق له 
أساس في الراقع التاريخي» ومن ثم يمكن الحديث عن «فعل ملحمي» 
ماما مثل ذلك الذي قام به الفلسطینیون في أرضنا المحتلة في انتفاضتهم 
الخالدة حينما قاموا بالنضال ضد العدو وبطريقة فريدة تحمل كل 
معالم الخصوصية العربیف فرفضوا «الواقع» أو العالم الذي كان حاول 
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العدو فرضه عن طريق القهر والتكنولرجياء وهم في هذا لايختلفون 
عن أبطال حزب الله في انوب اللبناني» فهم أيضاً لهم أبعاد ملحمية 
رولیسال الإسرائيليون عن ذلك)» وهم لايدلون بالتصاريح الإعلامية 
التافهة» فقولهم ملحمي إذ يرفضون الظلم وافیمنة ويحملون السلاح 
ضد عدو مدجج بالسلاح الغربي» مدعم من فبّل الدعقراطيات 
الغربية العقلانية» فيذيقونه المر» وبذلك يترحم القول اللحمي نفسه 
إلى فعل تاريخي ملحميء أم أننا يحب أن نعيش في هذا العصر الذي 
تشي وقائعه بالتشاكل والتشابه (عصر العادي والمكرر والمألرف 
والطرد؛ الذي لايسمح بوحود حصوصيات أو بطولات) فنقبل 
معایبره وروحه ونوامیسه ونسقط في هدوء في حمأة الادة وننسی 
مقدرة الانسان اللحمية على جاوز ظروفه وتغییر واقعه؟ 

ولعل بعد الدکتور العظمة عن عالنا العربي یفسر (ولا برر) عدم 
مواكبته للتطورات الفكرية الختلفة وللحطاب العربي الاسلامي 
مخصوص الحداثة والعلمانية» ولکن عدم مواکبته للتطورات في الفکر 
الغربي» تماماً مشل رؤيته الثنائية الصلبة؛ ليس هناك مایفسره أو 
ا فرؤيته للدين باعتباره جرد أفيون هي رؤية قد تم تجاوزهاء 
شأنها في هذا شأن رؤيته للنشاط الاقتصادي باعتباره نشاطاً منفصلاً 
تمام الانفصال عن الدين» ولعل دراسة ررماكس فيبرم عن 
البروتستانتية وروح الرأسمالية (وغيرها من الدراسات) قد قضى على 
وهم الانفصال الديئي عن الاقتصادي وعلى أية ثنائية احترالية. 
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وف حديثه عن الخصوصية يشير الد كتور العظمة إلى إحدى الأمور 
«الي تحر في نفسه» وهو جنوح رهط من اليساريين السابقين 
والقومیین ررك اعتبار آسس حطاب الأصالة آمورا عة أي القبول 
الضميي بتقابل الصياغة الاسلامية للسپاسة و اجنمع الوسوم بالاسلام 
والاعتقاد الواهي بأنهم بقبوهم هذا إنما جعلون لانفسهم دورا سياسيا 
وحققون طموحات دعاغوحية». 

هذه العبارات تحتوي على عناصر خلل كثيرة نذ کر منها مايلي: 

أولاً: سقوط الد کتور العظمة مرة أحرى في الخطاب التسفيهي 
خا حين يتحدث عن البساريين وطموحاتهم الدعاغوجية وعن 
رراحبطین» طيبي النية» السذ ج المسايرين» الفهلويين»... إخ. 

ثانيً: يربط الدكتور العظمة ربطا عضوياً وحتمياً بين حطاب 
الأصالة واخطاب الإسلامي» وهو ربط لاأساس له في الوافع» فكثير 
من القوميين (من المؤمئين بالعلمانية الحزئية بل والشاملة) پنبنون 
حطاب الأصالة باعتباره الطريق الوحيد لتحريك هذه الأمة ولأسباب 
آحری عديدة» وبالمقابل يوحد إسلاميون كثيرون لايأبهون کنیرا 
بخطاب الأصالة هذا (بل ويعادونه)» فهم يرون أن التضامن الإسلامي 
«رالعالي» أو «الأمي» 2 كل الولاءات القومية» وهي ثنائية صلبة 
بدأ أعضاء الفريقين يتجاوزها (كما أسلفنا القول). 
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ثالقاً: ييسط الد کتور العظمة دوافع القوميين واليساريين الذين 
المتعينة ا مر كبة. فالاحباط وحده ‏ حسب تصوره ‏ هو الذي جعلهم 
يمكن أن يضعهم الد کتور العظمة في سياق رعالمي» (وهو الداعي إلى 
العالمية)» أي سياق مراجعة الحداثة الغربية وي كما حدث بشكل 
ثوري على يد مفكري مدرسة فرانكفورت» وبشكل إصلاحي على 
يد الخضر؛ دعاة البيئة الذين وجهوا سهام نقدهم لمفهوم التقدم الدائم 
(لفهوم القطب بالنسبة للحداثة والعلمانية) وطرحوا بدلا وق 
مفهوم التوازن مع الذات والطبيعة (يبدو أن الدكتور العظمة لايزال 
يدور في إطار مفهوم متفائل بشكل ساذج بخصوص التقدم» ولذا فهو 
يتحدث عن الرقي بشكل عام» وهو تفاؤل لايشاركه فيه الکنبرون)» 
ثم هناك نقاد الحداثة بشكل رحعي عدمي من مفكري التفكيكية 
ومابعد الحداثة ما أدى إلى تنامی اللاعقلانية على حد قول الدكتور 
ال نفسه (وان كان عبت ان "متتل بالثول بان اللاعقلانية 
الغربية الحديئة» شأنها شأن العقلانية الغربية الحديئة» لاعقلانية فلسفية 
العظمة» وبالمناسبة» مامصدر هذه اللاعقلانية في بلاد العقل والعلم 
والحداثة العلمانية؟). 
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ٍن مراحعات العلمانية و اة و اسا الغربي يلقت آبعادا 1 
تصلها ين الیساریین والعلمانین العرب السابقین؛ فلایوجد مراحعة 
تصل في رادیکالیتها ماوصلت إليه» على سبیل الثال» مراحعة ارفنج 
کریستول, المنقف الأمريكي البهودي» الذي ی کد في دراسة کنبها 
موخرا عن العلمانية أن عملية العلمنة حزء عضوي مسن عملية 
التحديث» وهو يصف العلمنة بأنها «رؤية دينية حققت انتصارا على 
كل من اليهودية والمسيحية»» وهو يصر على تسميتها رررؤبة دينية, 
(رغم رفض العلمانيين لذلك) لأنها حتوي على مقولات عن وضع 
الإنسان في الكون وعن مستقبله لاعکن تسميتها علمية» ذلك لأنها 
مقولات ميتافيزيقية لاهوتبة» وی هذا الدين (العلماني)» يصنع 
الإنسان نفسه أو يخلقها (تأليه الانسان)» كما أن العالم ليس له معنسى 
یتجاوز حدوده وبوسع الإنسان أن يفهم الظواهر الطبيعية وأن 
یتحکم فيها وأن يوظفها بشكل رشيد لتحسین الوضع الإنساني؛ 
ذلك أن المقدرة على الخلق» ال كانت من صفات الإلى أصبحت في 
المنظومة الدينية العلمانية من صفات الإنسان» ومن هنا ظهرت فكرة 
التقدم وهذه العقيدة العلمانية هي الإطار الرحعي لكل من الليبرالية 
والاشتراكية. 

ويلاحظ كريستول أن معدلات العلمنة ارتفعت إلى أقصى حد في 
الولايات المتحدة؛ بل إن العقائد الدينية ذاتها تمت علمنتها و ۸ تمد 


الد کتور عبد الوهاب السيري fo‏ 
عقيدة دينية» وأصبحت جرد نوع من الهدئات النفسية الي تساعد 
الانسان على تحمل التوترات الناجمة عن العصر العلماني الحديث. 

ثم كاده علو ی الكل بسع إل مقدمات فلسفية وتاريخية 
مفادها أن العقيدة العقلانية للإنسانية العلمانية بدأت تفقد مصداقيتها 
بالتدريج رغم هيمنتها الكاملة على مؤسسات مجتمعنا (المدارس 
والمحاكم والكنائس ووسائل الإعلام). ويعود هذا إلى سببین: 

۱- بإمكان الفلسفة العقلانية العلمانية أن ترودنا بوصف دقيق 
للمسلمات الضرورية لتأسيس نسق أخلاقي» ولكنها لمكن أن 
ترودنا بهذا النسق ذاته» فالعقل قادر على تفكيك الأنساق الأحلاقية 
کته لیس ادر عل ترليدتاء: اد إن ال تسبان يقبيل الا باق 
الأحلاقية من منطلق اٍعاني غير عقلي» والعفل احض لاعکن أن 
یتوصل إلى أن الجماع با حارم حطأ رطالا أن مثل هذه العلاقة لاتشمر 
الا از ان مف اتدعة شلات شر رال منطو أنينا ام 
لحقوق الحيواناتث)» ذلك أنه ليس لاك لدینا إن كانت الحيوانات 
تتمتع مئل هذه العلاقة الجنسية أم لا. وبسبب هذه الفوضى 
الأخلاقية» أصبح من المستحيل علينا تدشتة الأطفال وتظهر أحيال 
قلقة لالجد لنفسها مخرجاً من هذا الوضع؛ (ولذا يتحدث كريستول 
عن البربرية العلمانية). 
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۲- لابمكن أن یکتب البقاء مجدمع انساني إن كان أعضاؤه 
يعتقدون أنهم يعيشون في عالم لامعنى له والواقع أنداء منذ القرن 
الناسع عشر (الحركة الرومانسیث. بحد أن تاريخ الفكر الغربي هو رد 
فعل للاحساس بأن العلمانية أدّث إلى ظهور عالم لامعنى له وهي 
تحاول أن تحل هذه المشكلة بأن تؤكد للإنسان أنه يسيطر على نفسه 
وعلى الطبيعة من خلال الاستقلال والإبداع» وهو آمر يراه کریستول 
بجرد خداع للنفس» ولذا فإن أهم ثلاثة فلاسفة غربيين في العصر 
الحديث لايؤمنون بالعقيدة الانسانبة ( الهيومانية): فنيئشه عدمي» 
وهایدحر ولي جديد» وسارتر وحودي يشعر بالغثيان» كما أن 
التيارات الفكرية السائدة الآن (التفكيكية ومابعد الحداثة) كلها تشعر 
بالازدراء تحاه الفكر الانساني الطيوماني. 

ثم يشير کریستول إلى أن كل هذا يبين أنه من المتوقع تراجع 
العلمانية وتزايد الانتماء الذاتي» ويتبدّى هذا في العبادات الوئنية 
ابكديدة الي ظهرت. أي إن من المتوقع أن يحدث بعسث حديد 
للمسيحية في امجتمع الأمريكي» وهو توقع أكدث الأحداث صدقه. 

ان القومیین والیساریین العرب قاموا هم أب عراحعة مقولات 
الحداثة الغربية» وهي ليست مقولات مقدسة أو مطلقة أو نهائية أو 
حتمية» ووحدوا ما تحقق منها يبشر بای ولكنهم لاحظوا أيضاً أن 
البعض الآحر له نتائج سلبية ومظلمة» كما أنهم أدركوا أن العلمانية 
حاءت مع قوات الاحتلال ومع المهحمة الاستعمارية على بلاد العرب 
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والمسلمين الى هدمت البنى التقليدية واستمرت في النهب والسطو 
عشرات السنين» ثم حلفت نخبا حاكمة علمانية» مهزومة مستلبة أمام 
افو ع ی ات ماع اسمن و 
ومصالحه» وطوّرت متمعات تفترسها الرغبات الاستهلاكية وتراقبها 
الوسسات الأمنية» حتی عکن ادارتها بکفاءة حساب الامبريالية 
و ساب أعضاء هذه النخبة (وأبنائهم وبعض آقاربهم)» هم ولاء 
الیساریون السابقون يؤمئون بأننا لسنا محكوما علینا بتکرار آحطاء 
الآخرين وكأندا آلات صماء أو حيوانات عجماوات لا ذاتية ها 
ولاحرية إرادة» وأنه بمكن العودة عن بعض أوجه الحداثة والعلمانية 
وعکن ترويضها وتعديلهاء ويمكن إعادة النظر في بعض جوانبهاء 
بحيث نطرح رؤية حديدة للحداثة لاتؤدي بالضرورة للغربة 
والاغتراب والتنمیط والتشيؤ وموت الإله والانسان والطبيعة. 

هذا هو التفسير المنطقي وال ركب لتبي بعض اليساريين العرب 
السابقين خطاب الأصالة: إنهم قاموا بنقد الحداثة الغربية الي تحاول 
أن تعري الإنسان من ماضيه وقيمه وذاكرته التاريخية» ثم تن رکه 
و عاریاً آمام رولقوانیی العلمية الغا لتحدد له مساره وقیمه 
ومصیره. هل نقد الحداثة الغربية حكر على الغربیبن وحدهم» وهل 
البحث عن بدیل آمر لاطائل من ورائه؟ 

بعد کل هذه النقاط الحزئية» عکنا الآن أن ننتقل إلى الفاهیم 
الكامنة وراء رؤية الدكتور العظمة» وهي لاتختلف كثيراً عما ذكرنا 
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في الجزء الأول من هذه الدراسف يبدو أن فكر الد كتور العظمة يستند 
إلى ثنائية صلبة أساسية (نستند إليها كل الثنائيات الصلبة الأحرى في 
حطابه)» فهو یذهب :إلى آن هناك من ناحية واقعا قيا ماديا صلبا 
يشير إليه بعبارات مثل رالعملیات التاريخية» ورالصيرورة التارينية) 
وررحركة اختمع والفکر» وروافع ناربخي موضوعي» وررعملیات 
موضوعية في التاريخ ومنه»» ومن ناحية أحرى ثمة أشياء ذاتية مشل 
رالشعارات السياسية» وررالخبار الأيديولوجي» (وبالطبع «الكنب 
المقدسة ورالأمنيات» ورالخصوصية والأصالة» ورالاعان الديي)» 
والواحد يقف على طرف النقيض من الآخحرء فمكامن الفعل ررغير 
مواضع التمئ». 

هذه هي الثنائية النهجية القاطعة الواضحة الي یبدا بها الد کتور 
العظمة» وبطبيعة الحال ,عکننا أن نفئرض أن ما یمن به يندرج تحت 
التصنیف الأول: أي الأشياء الواقعية التاريخية [الحقيقية]» أما مايؤمن 
به الآخرون فهو جرد شعارات سياسية وأمنيات وخیارات تعاكس 
الواقع ولاعلاقة لما به» ولكن هذه الصلابة الموضوعية رفي مقابل 
وت عاك ی ی فا کر وی تسريه يدان 
رالکلام التاريخي الذي يدل على وقائع» ليس كافياً في حد ذاته» إذ 
إنه يجب ثرتيب هذه الوقائع ررترتيبا جام ا كما أنه يۇ کد أن 
الکلام التاريخي لیس رروصفیا» وحسب وإثما ررتحليلي أيضا»» أي إنه 
هناك عنصر ذاتي بدحل على عملية تحديد الواقع» فما الترتيب 
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والتحلیل سوی عملیات عقلية ذاتية يقوم بها الباحث حتی برض 
شيعا من العنی على فوضی العطیات الي تصله. 

ولكن د. العظمة يؤثر أن يخفي هذا الجانب الذاتي لأن رژیته 
الادية (العلمية - الموضوعية - الحتمية.. !) تستبعد الذات الإنسانية. 
فالذات الانسانية متفردة» غير قابلة للتفسیر من خلال القانون الادي 
العام وهي ليست خاضعة للحتمیات ولايمكن التنبو بسلوکها 
وكأنها کلب بافلوف أو قرد داروین أو ذئب هوبز؛ والسماح 
بوجود مشل هذه الذات یضطرن ا للسماح بوجود الأصالة 
واخصوصية. أي الفردية والاختیار الجر على مستوی امجتمعات» 
فالرؤية المادية الأولية ال حلقت عالا ررتشي وقائعه بالتشاكل» هي 
بالضرورة متحيزة ضد الذات وضد التفرد وضد حرية الاختیار وضد 
ررالتشوق للاحتلاف»» فالطبيعة مضطرة» وحداتها متشابهة» ذراتها 
لاتعرف التفرد» فهي تنصاع بشکل أعمى لقوانين الحركة. 

والتضمینات الفلسفية لمثل هذا الوقف رجعية» مغرقة في الرحعية 
فإذا كان هناك موضوع مادي صلب يوجد تماما حارج الذات يخضع 
للقوانين المادية العامف فهو لابمكن تغبيره أو حاوزه» وعلی الانسان 
تقبله والاذعان له (وهذه هي دعوة الد کنور العظمة للعرب رغم 
تسا لياس لوو« الطشوافية انم که وت وسار 
أيديولوجياً بقدر ماهي واقع تاريخي موضوعي وعالي في آن». وهي 
ررمساوقة ضمنية الحركة المجتمع والفكر» وردحركة موضوعية مطابقة 
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لرقي اجتمعات مسلحة بالتاريخ»» نها رعلمانية ضمنية» جاءعت 
دونما جلبة ودوغا وعي فعلي بالذات» وقد هيمنت هذه العلمانية 
وحذرت إلا في حالة واحدة وذلك جين حرج الدینیون رن 
الاستکانة للواقع وعاراته» وبدلاً من a IES‏ 
تعبوياً عدوانياً ضد الراقع»» والاسلم من وجهة نظر الدکتور العظمة 
هو الاستكانة للواقع وجاراتهء بدلا من هذه التعبتة وهذا التهییج, 
وصاحب مثل هذه الرؤية الي تسقط في ثنائية صلبة سهلة وال 
تفصل بصرامة بالغة بين موضوع يراه صاحب الرؤية واضحاً تمام 
الوضوح ويعرفه ام المعرفة) وذات قابعة داخحل حدودها منعزلة عن 
التاريخ والصیرورة» نقول: إن صاحب مثل هذه الرؤية يدرك الواقع 
عادة من خلال لونین ائتین بشت او آسوده او مقولتین الشف صراب 
أو خط وقد ترحم هذا نفسه إلى الخطاب السجالي التسفيهي الذي 
سبقت الإشارة إليه والذي يستند إلى يقينية عالية لانتشق أبداً مع روح 
البحث العلمي» ولاتتفق مع الصيروة والتاريخية ال یمن بها كاتبناء 
ولاتصدر إلا عن مؤمن مام الایعان بأقواله الي لايأتيها الباطل من بين 
يديها ولا من خلفها؛ فهو يرى الأمور واضحة تمام الوضوح.. 
ويعرف القوانين العامة العالمية الخدمية الموضوعية والی يرفض 
الآحرون» بعناد غير مفهوم؛ الاستکانة ما وبجاراتهاء إن كان کاتبنا 
يؤمن حقاً مقولات الديقراطية والصيرورة واللانهائية... إل فهل 
بعکنه أن يتحدث بهذا المستوى من اليقينية: رلیس هناك مال وسط 


الد کتور عبد الوهاب السيري Yo1‏ 
بين العلمانية والعداء للعلمانية تقطن فيه الديمقراطية أو العفلانیة» فهما 
لاينفصلان عن أسس العلمانية». ومن حق كاتبنا أن يؤمن بذلك وآن 
یصرح بهء ولكن ليس من حقه هذا اليقين القاطع» وكأن كل الأمور 
قد خسمت غاماء و کان باب الاحتهاد ق سل هذه الأمور فد آغلق 
وال الأبد. 


وهنا عکن أن نتساءل: هل یتصور الدکتور العظمة بالفعل أن 
الانسان ریفعل» دون أن یتمنی أو يفكر» وأن حرکته مشل حركة 
المادة الصمای لاغاية ها ولا اتجاه أم أن الانسان ظاهرة غير مادية» 
ومن ثم تكون الدوافع والأماني والأحلام والکواییس والمثل حزها 
من صمیم کیان وهو هذا السبب» ی التعامل مع الواقع الخام 
الادي بشکل مباشر مادي؟ وعلی كل» مثل هذه الرژية الوضوعية 
الادية لايأحذ بها أحد في الوقت الحاضر» سواء في الشرق أم في 
الغرب» إلا السلوكيون الغرقون في المادية الساذحة وقد نبهنا ماكس 
فيبر من قبل إلى أن دراسة عشة الدجحاج تتطثب إجراءات منهجية 
مختلفة عن تلك المطلوبة لدراسة عائلة إنسانية» وهذا ليس من قبيل 
تشوق المراهقين للاحتلاف» وإنما هو من قبيل الإدراك الإنساني 
الواقعي الحقيقي الموضوعي لكون الإنسان له ظاهر وباطن» وأن 
دوافعه وأحلامه وضميره ونظمه الدلالية والرمزية أمور تحدد إدراكه 


وسلوكه. 


YoY‏ تعقیب على مقالة د. عزپر العظمة 

ومثل هذه الرؤية الي تدعي ا والحتمية عادة ما ۳ ي 
رؤية للتاریخ اا سا حط واا (بالإنخليرية: يوني لينيار 
۵۲ مهما تعددت السبل فالنهاية واحدة (ومن هنا محمد أن 
أطروحة نهاية التاريخ» مشل فرانکنشناین أو دراكيولاء داحل منل 
هذه الرؤى)» والصيرورة التارجخية» في نصور الدكتور العظمة رغم 
لانهائيتها تؤدي في نهاية الأمر وفي التحليل الأحير إلى زمن الحداثة 
الذي يتسم بسمته العالية (الحدائة الكونية)» فقد ررأعاد تشكيل الواقع 
العالمي كلهء بحيث آصبح هو ذاته الواقع»» فزمن الحداثة قد يكون ذا 
مدشأ أوربي ررولکنه أدى إلى تحولات قي أرحاء المعمورة» وأدى إلى 
ظهور التاريخ العالمي الذي أضحى متكاملا على الصعيد العالمي أكثر 
من قرنين» ولذا فهو رلیس حتمي الوجهة في مبندته» ولکنه واقع في 
فعله»» أي إنه لم يكن حتمياً في البدايةء ولكنه أصبح أمراً واقعاً علينا 
قبوله والإذعان له (الاستكانة له و مارانه). 

إن زمن الحداثة هو ذانه صبرورة التاریخ أو نتبجنه التعین ة 
والحتمية في عصرناء وهو إلى حانب ذلك الحركة الطابقة لرقی 
الحتمعات» وقد آدی زمن الحداثة هذاء بسبب حتمیته وعالیشه رال 
انقطا ع السار التاريخي للعرب». وماعلیناه ف هذه احالة, إلا القبول 
بهذا الأمر الواقع الحتمي» وأي امراف عن هذا الصراط العالي 
اخدائي العلماني المستقيم هو في واقع الأمر «حبار يعاكس الواقع» 
واقع انقطاعنا عن ماضينا البعيد». 


الد کتور عبد الوهاب المسيري Yor‏ 

ويفسر الد کتور العظمة عنف الجماعات الإسلامية بأنه وقوف 
ضد «کل حول احتماعي مطابق للتاريخ»» فهذا العنف «من أبلغ 
الدلائل على حرو ج هذه الح ر کات وبراججها السياسية والاجتماعية 
عن صيرورة تاریخنا الحديث» وعلى محاولة قسره على الانتظام في 
قوالب لم تعد ملائمة» (مرة أحرى الثنائية الصلبة» هل أدى الانقطاع 
الذي حدث في التاريخ العربي إلى القضاء التام على الذات وعلى 
الاستمرارية» أم أنه يمكن أن نتحدث عن انقطاع وعن استمرارية في 
الوقت ذاته» وعن إمكانية الاستمرار ورأب الصدع مع أحذ معطيات 
الحداثة في الاعتبار؟ وألا يمكن تفسير هذا العنف على أساس انعدام 
الديمقراطية في كثير من أرجاء العام العربي» ما يغلق الباب أمام هذه 
الجماعات فلا يمكنها المشاركة في العملية السياسية من خلال القنوات 
العلنية السلمية المشروعة)؟ 

ويتحدث الد کتور العظمة كثيراً عن الرفي والتقدم دون أن يعطينا 
ولو محة سريعة عن مضمون هذا التفدم وعن وجهته.. نتقدم نحو 
ماذا؟ وبعد أن نقطع علاقتنا بذواتنا المتحيلة ومثاليتنا الوهمية وفیمنا 
غير الواقعية» ماهي ال حائرة والمكافأة والشمرة؟ هل التقدم هو الآخر 
أمر موضوعي عام عالمي وحتمي بمكن التوصل له دون جهد أو عناء 
فهو موحود في ذاته» مادي» مرضوعي» صلب؟ وهنا يمكن أن 
نطرح السؤال: هل عکن تنمية وتحديث جتمع ما دون إطار فكري 


يتسم بقدر من الوضوح» ودون أن تكون هناك صورة ممددة نوعا 


af‏ تعقیب على مقالة د. عزیز العظمة 


للذات كما هي» و کما ينبغي أن تکون؟ هل يكفي أن نعطي الناس 
جداول موضوعية عن تزايد معدلات الانتاج والدحول وزيادة الدحل 
القومي» ام أنه يجب أن نطرح عليهم صورا حية متكاملة» ذات أبعاد 
مادية وروحية» مجتمع المستقبل البق على العدل والساواة» وللذات 
القومية الى تعرف حدودها وتدرك إمكاناتها؟ هل يمكن أن تتم 
عمليات التحديث والتئمية دون مثل هذه الصور الي تستحث الناس 
وتجعلهم يدركون طبيعة المشروع التنموي الذي سيقومون به 
فيجاهدون ويمجتهدون قدر طاقتهم من حل تحقيقه (وهو الأمر الذي 
لامكن لحداول تزايد معدلات الانتاج أن تنجرناء حاصة حینما تدرك 
الجماهير» أن هذا التزايد يصب ف بطون تخب حاكمة فاسدة 
شرهة)؟ هل من الضروري أن نتبنی المنظومة الحدائية الإمبريالية 
لغربية (لبنية علی مضاهیم داروينية مشل البقاء للأصلیح والاقوی 
وهرعة الطبيعة والبشر) أم أنه مر من المکن أن نطرح مشسروعا حدیلیا 
يستند إلى منظومة قيمية تتحدث عن التوازن مع الذات والطبيعة 
(كما ينادي البعض الآن في الشرق والغرب)؟ 

هذه الصورة وهذه المنظومة إن لم نرسمها نحن, وان لم تستند إلى 
حصوصیتنا وآلامنا وأحلامناء فان الآخر سيرسمها لناء حسب 
تصوراته وحسب أمنياته» وفي عصر الإعلام الترحش والخصخحصة 
الا کثر توحشاء فان هسذا الجر یضم شرکات الک رک اکولا 
وال کدونالد وشرکات الاعلانات الي توظف البشر وتتصور أن 


الد كتور عبد الوهاب المسيري Yoo‏ 


الغاية من الوجود هي تحقيق الربح والمزيد من الربح (فهذه هي 
مرجعیتها الوحيدة وهذا هو هدفها النهائي الأوحد). هل سندع 
هؤلاء يحددون لنا الطريق» أم أن ررالعلم الطبيعي» هو الذي سيحدده 
E‏ متام عليه که حول شب اف سوت 
إلى إنسان طبيعي ذي بعد واحد؟ 

وم يُعرّف الدكتور العظمة العلمانية في أي مكان من بحثهء ومع 
هذا حكن أن انا مقس لول ملاحظات متنائرة 
في بحنه هنا وهناك فزمن العلمانية هو زمن الحداثة» فالعلمانية - كما 
أخبرنا من قبل - «مساوقة لحركة المجتمع والفكر في عصر الحداثقم» 
وهي عبارات عامة لاتفيد كثيرأء ولكن الدكتور العظمة يزيد الأمر 
ا حين يشير إلى برأسس العلمانية» (نقلاً عن أحد نقاد 
العلمانية)» وی تصوره أن أهمها هو قيام العلمانية بتنحية ررالرحعية 
الدينية عن موقع احور الذي كانت تشغله في قطاعات التشريع 
والتعلیم والقضاء والثقافة»» فهي ررفكر مساوق لممارسات اجتماعية 
وقانونية وعقلية وثقافية ليس للمرجعية الدينية فيه آثر يذكر»» کل 
هذا يعسن رانسحاب الدين من جال العموم الاجتماعي إلى حال 
النصوص الفردي» العبادي والاعتفادي» الذي لانتائج احتماعية 
وسياسية فعلية له إلا مااندرج من العلقوس الدينية في الطقوس 
الاجتماعية» کالزواج وامعمودية - والختان والخيار والدفن»» 
فالدین رریستهدف العا لم الآحر ولیس الدنيا»» أي إن الدکتور العظمة 


۲۰ تعقيب على مقالة د. عزيز العظمة 
يرى أن الدين انسحب من الحياة العامة قاس الي آصیحت بل 
مرحعية دينية» وظل له فعالية في بعض جوانب الحياة الخاصة 
وحسب» ثم يضيف الدكتور العظمة: إن العلمائية حركة عالية قومية 
لاتهتم باخصوصیات القومية. 

ولکن حيث انه لابوحد شيء بلامرجعية» فما هي مرحعية 
العلمانیة؟ یقول الد کتور العظمة: ررإن العرفة في إطار العلمانية تتسحرر 
من القیود الدينية» وتستند إلى الطبيعة والتاريخ والنظرة العلمية 
وإعمال العقل لا إلى الكتب المقدسة كنقاط مرحعية»» ثم یضیف: 
ررإن العلمانية هي افتراض الكون مستقلا تفسره قواه وأنماط انتظامه 
الخاصة والحركة غير النقطعة للطبيعة واحتمع» ومقالة التطور الستمر 
الذي ينتفي معه بات الفیم الأحلاقية والروحية» (وهذا لابختلف 
2 لما سميناه العلمانية الشاملة)» ولذا فالأسئلة ال 
طرحناها في شنا لاترال قائمة» فعلى سبيل المثال» إذا ماكان العالم 
یتسم بهذه الصيرورة الكاملة والنسبية المطلقة (الأمر الذي یذ کرنا 
بالأسس الفلسفية لما بعد الحداثة الي يهاجمها د. العظمت. ألا يعطينا 
هذا الحق في أن نسأل: هل الطبيعة قادرة على تزويدنا بقيم أخلاقية؟ 
هل التاريخ» هما فيه من صراع وفوضىء قادر على أن يقوم بهذا 
الدور؟ هل «العقل» قادر على ذلك؟ (وبالمناسبة» عن أي ررعقل» 
يتحدث الدكتور العظمة؟) أعتقد أنه بعد أن مر علينا القرن العشرون 
عا فيه من مذابح وحروب وإمبريالية لايوحد أحد يدعي ذلك الآن» 


الد کتور عبد الوهاب المسيري Yo¥‏ 
و كما بيّنا في دراستناء و کما یقول الدکتور العظمة نفسه (وإن كان 
بشكل غير مباشر) العلم محايدء متجاوز للخير والشسر» وعكننا أن 
نقول الشيء نفسه عن التاريخ وعن العفل» ومن ثم نعود من حیسث 
بدأناء من أين يستمد الإنسان منظومته القيمية؟ 

ويرى الدكتور العظمة أن أهم آليات الوصول إلى زمن الحداثة 
والعلمانية وأهم تبدياتها هو الدولة الحديئة الي يصفها بأنها «دولة 
تدحلية في جال احتمع الحديث والثقافة» دولة قطعت مع النهج التبم 
سابقاء الذي ترك تنظيم اجتميع للفاعليات الأهلية» وتنظیم الثقافة 
والتزبية والقانون للفعات المحتصة بذلك». 

وهو يربط بين العلمانية وهذه الدولة ربطاً عضوياً حين يختم بشه 
بقوله: ررإن استمرارنا ف سباق العلمانية هو استمرارنا مع تاريخ دولنا 
التنظيمائية والوطنية الي عملت على تحريلنا من النصاب الأهلي إلى 
النصاب الدني»» ولتوضيح هذا الكلام نقتبس عبارة سابقة حين 
وصف الحداثة والعلمانية بأنها رحریر المجتمع والانتقال به من 
الجماعات الأهلية المغلقة «کالطبقات الأرستقراطية والكهدوتية... أو 
الأصناف المهنية ات الطائفية وسلك العلماء لدینا) إلى 
الحتمع ذي التوصيف الأكثر انفتاحاً أو التألم على مفهوم الواطنة»» 
ولنزید الأمر إيضاحاً نقتبس عبارة احری حيث يقسول: ررإن العلمانية 
[والحداثة هما] المكمل الأساسي شحاولة بناء الوطن على أساس يضح 
المواطنة في م ركز الصدارة)... ورانشاء فصل جدید من المثقفين 


۳۰۸ تعقیب على مقالة د. عزیز العظمة 


الدو لانیین والمدنيين» .ععنی الاعتبار الدني للمواطنة ولیس للاعتبار 
الأهلي للانتماء إلى فعات... ماقبل الدنية الطائفية واحلية وغيرها». 

وهذا الإبهان العمیق بالدولة القومية الر كزية ۸ يعد الكثيرون 
يشار كون الد كتور العظمة فیه فتکالیف زدارتها عالية للغاية» وهي 
بسبب م ركزيتها وطرحها صورة محددة وعضوية للمواطن (بدلاً من 
أن تطرح صيغاً فضفاضة تسمح بتعدد الهويات داعل إطار من 
الوحدة غير العضوية الفضفاضة)» وإصرارها على أن يدين المواطن ها 
وحدها بالولاء» تولّد كثيراً من التوترات وتخلق مشكلة لأعضاء 
الأقليات الذين يودون الحفاظ على قيمهم وهويتهم دا حل إطار 
الوحدة القومية» وحرائم الدولة القومية المركزية كثيرة فهي الق 
أدحلت «العال» في حروب مستمرة منذ ظهورها» وقد ساهمت في 
عمليات تسطيح الانسان وتدميطه (خاصة بعد تغرلها وتطويرها لنظم 
تربوية وإعلامية ذات مقدرات تدخلية عالية؛ ولذا يقول البعض: إن 
القضية لم تعد سيطرة الدين على الدولة» بل سيطرة الدولة على 
الدين» أو بالأحرى لم تعد القضية هي سيطرة اانسان علی الدونةه 
بل سيطرة الدولة على الإنسان)» ولعل الدولة الستالينية في روسيا 
السوفيتية» والدولة النازية في ألانياء والدولة الفاشية في إيطالياء 
(ودولة حكم الإرهاب في فرنسا من قبل) هي أمثلة متطرفة على 
الدولة القومية المركزية» ولكنها مع هذا دالة وممثلة. 


الد کتور عبد الوهاب السيري ۳۰۹ 


وعکن أن نستطرد في الحديث عن هذا الوضوع والأدبيات في 
الشرق والغرب تتزايد يوماً بعد يوم» ولكن لكل مقام مقال» وقد 
تناولنا هذه القضية والقضايا الأحرى» لنبيّن أن الدكتور العظمة قد 
ترك تساؤلات كثيرة دون (حابة» وهي أسعلة طرحت معظمها في 
دراسئ الي نشرت في الحزء الأول من هذا الكتاب» وال أرسلت 
للدكتور العظمة (كما هو متبع في هذه السلسلة) ولعله قد أجاب عن 
بعضها أو كلها في رده» وا لله أعلم. 
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على مقالة 
د. عبد الوهاب المسيري 


د. عزيز العظمة 

أن للدكتور المسيري توخیه الحدية والمنهجية والتكامل في تعامله 
مع شأن العلمانية. فإن نصه هذاء وهو موضع التعليق في هذه 
الفقرات» محاولة لتقصي الموضوع تتسم بمملة حصائص غير مألوفة في 
الفكر العربي العاصر؛ ولعل من أهم هذه الخنصائص عدم الاستعجال» 
وعدم الاستسهال. وتوحی الدقة والتسلسل والانساق في التناول» 
ولا اق كان ماه رس له لاه نی ی سا اند 
المناسبة نطاب تسفيهي مبتسر» حطاب یغلب الساحلة الإيديولو جي 
علی التناول العياني» واللحطة السياسية الباشرة على النطور 
التاريخي. ۱ 

بيك أن ا لنت ی عو في کو امسر 
ذلك أن اتساق هذا النص ومبناه العام يعتمدان بالدرحة الأولى على 


YY‏ تعقیب على مقالة الد کترر عبد الوهاب السيري 
تموضع للذات الحاطبة - أي لقلم الد کتور المسيري ‏ في ما حارج 
التاريخ وما وراءه» في مکان يسيم المولف ب(الحضارة): مکان مین 
في ذات المؤلف الى تتبدّى في النص وكأنها لسان الحال لهذه الحضارة 
فيما وراء الزمات. هذا الموقع المتخيل في مفارفقته وتالياً في استلابه 
يستبطن نص الدكتور المسيري نظرية في التاريخ قوامها رواية درامية 
الطابع لتضاد المناقب والمثالب» بحيث يضحي التاريخ البشري على 
العموم جملة من المسارات المستقلة المسثمرة» ينسم كل واحد منها 
بجملة من الخصائص النوعية الي تصور معالم فرادته» وباستمرارية 
نوعية» حضارية بالعبارة المتداولة الي يستصلحها الدكتور السيري في 
نصه هذاء ويضمن فيها تحديداً مفهوم رررؤية العا ل». 

ولعله من المفيد الإشارة قبل الولوج في بعض التحديد والتحليل 
إلى أن هذه النظرة للتاريخ بالغة الذيوع في الثقافة العربية الحديثة» وف 
حل الكتابات التاريخية الإفرنحية وغيرها الي ترى أن مهمة المؤرخ 
والتأريخ تكمن في التواصل مع الماضي بدلاً من الإلمام بالزمانية 
وبالتحول العيئ في التاريخ» وأنها ‏ أي هذه النظرة إلى التاريخ ‏ 
ترتي من الماضي حاضرآ وتتوسل في الحاضر ثباتاً ماضوياًء وكأنها 
بها تدفع واقع الحاضر بوهم الاستمرار. 

ولا كان من البیّن أن حاضر العرب وتارجهم الحديث قد شهد 
جملة من التحولات البالغة العمق والسعت حولات طالت حيزات 
الجتمع الأهلي والسياسيء وبُنى الدولة والنظم القانونية» والأدب 


د. عزیز العظمة ۳ 
والفن والثقافة بعامة» ناهيك عن التربية والحياة العقليّة» قد لایکون 
من المستغرب أن الإيديولوجيات امحافظة والوجلة من واقع التاربخ 
ومتطلباته بل ومن مسؤولياته الراهنة» تعمل على إزاحة اللحظ عن 
النظر في الواقع إلى النظر فيما قد يمثل الحاضرء أو يغيّبه من «رؤية 
للعالي» وكأننا بها أي بهذه الایدیولوحیات - نستعیض بالطمأنينة 
التوهمة عن الواقع العياني» وكأننا بهذا العالم الواقف على رأسه بدلا 
من الوقوف على قدميه نتوسل حلاصا من المسؤولية التاريخية الصعبة. 

قلنا: إن هذه النظرة للتاريخ ‏ هذه النظرة الثالية ال ترى في رؤية 
العام وني العوام القيميّة النابتة ‏ تستتبع رواية درامية له على أنه 
صراع بين ثبات أصيل مستقيم» وتحول دخيل منحرف عن السويّة 
بحيث ينظر إلى عملية التكون التاريخي للشعوب والأمم على أنها 
إرساء لمُستَمرٌ حضاري قوامه القيم والتصورات في صراع مستمر 
مع التحول الذي لاينعت إلا بالاحراف وباللاذاتية الي تخصّص في 
سياق التاریخ الحديث بعبارة (الإمبريالية) المستخدمة استخداما مرسلا 
غير منضبط» وكأن هذه العبارة كناية عن كل عمليات التحول» 
تکيٰ عنها وعن تعقيد العمليات الاجتماعية القائمة في التاريخ» 
وتحجبها بالتالي عن محال النظر والاعتبار. 

وعلى ذلك نرى أن الدكتور المسيري لايرى في العلمانية الا جملة 
من الموبقات المعنوية اليّ أتت بها خب مستغربة» منفصلة تماما عن 
الشعوب الى تحكمهاء وعن خطابها الحضاري بدلا من كونها 


4 تعقیب على مقالة الد کتور عبد الوهاب السيري 
سقنا الأهم منها نی مقالتنا الأساسية في هذا الکتاب» ونری أيضا أنه 
يرى في العلمانية أحد أعمدة النظم الاستبدادية الي تؤيدها الامبريالية 
وكأن نظام جمال عبد الناصر» ونظامي حزب ال لبعرث في ١‏ لستينيات» 
كانت أنظمة أيدتها الإمبريالية» هذا مع صرف النظر عن تأيبد 
الولايات المتحدة لحر كات وأنظمة حكم اتخذت من هذا الخطاب 
والاجتماعي والإيديولوحي وراحضاريم: أي باكستان والسعودية 

جعنا بهذه الفقرات التمهيدية حتى یتسنی لنا أن تموضع حطاب 
الدكتور المسيري في سياقه الفكري العام» وقبل الولوج في التفصيل 
حول مقالاته التاريخية والنقدية حول العلمانية. 

ولكن دعونا قبل الولوج في هذا التفصيل أن نضيف ملاحظة 
أساسية نستكمل بها هذا التمهيد الستند إلى موضعة حطاب الد کتور 
المسيري قف سياقه» وهي ملاحطة تطال المستند السياسي المباشر 
لقالانه هذ و هو الستند الذي علي على خطابه تصنيفه للحسن 
والسوى للأصيل والدحيلء» للمستمر والمنقطع. ونحن اذ لشكر 
الد کتور المسيري على وضوح موقفه ولایثاره الصراحة على الغمغمة» 
الا آننا تتحفظ تحفظاً أكيداً على الأهداف الى آملت عليه مقالنه ىق 


د. عزیز العظمة ۲ 
العلمانية وموقفه منها» وعلی التبعات الفكرية ال أملتها هذه 
الأهداف. ۱ 

إن الموقف السياسي الباشر هذا یندرج في سياق مایسمی 
بررالمشروع الاسلامي»» أي مارسة السياسة باسم الدين والدعوة 
السياسية إلى إقامة الشريعة الاسلامية نظاما عاما للدولة واحتمع» وإلى 
حعل الاعتبار الديي الاعتبار الأساس في الحياة العامة. على ذلك» فان 
الدكتور المسيري يرى الشرعية مرتبطة ارتباطاً حاسماً بالاحذ بهذا 
الاعتبان ویری ف« الواقف الحالفة غذا الراي عروجا عن نطاق مذه 
اشر عة و ضا لأهلية المشاركة في الحياة السياسية» وف الحياة العامة 
على صورة بحملة وحصرية. 

أما عنوان الاندراج في الشرعية» فهو عند الدكتور المسيري احزام 
(رعقيدة الأمة»» وهي حصرا أنّة إسلامية في رأيه. وبذلك فإنه عندما 
يؤيد الرأي (وهو رأي فهمي هويدي) الذاهب إلى أن الإسلام عقيدة 
الامت» ورابطتها العامة» ومحور النظام العام فيهاء فهو يحصر مناط 
الإجماع في العقيدة السياسية لفئة واحدة (وهي ليست بالضرورة فة 
غالبة) من فئات الشعب. لذلك الموقف مكملات إيديولوجية ثملي 
عليه نظرة إلى التاريخ سبق أن تکلمنا علبهار ونظرة إلى اجتمع نضفي 
یو ات بدو ی ادها ع ا ماس يناف طبائع الاحتماع 
البشري المعقدة والمركبة والمتحولة» وبحعل من «المشروع الاسلامي» 


۳۹ تعقیب على مقالة الد کتور عبد الوهاب السيري 


مشروعاً لقسر احتمع؛ وترويضه» وتدميط آفراده تبعاً هوی سياسي 
مون بدلاً مته مشروعا للاجما ع الوطي. 

لیس غریباً إن ونلتال ذلك آن تتسسم نظرة الد کتور السهري 
إلى العلمانية» ول سياق التاریخ العربي والتاریخ الغربي بالمناقضة 
الدرامية ال سیق وآن آلعنا البها. ولیس غریبا آن یری العلمانية 
بوصفها برمشروعا» مناقضا ل« المشروع الاسلامي»» بدلا مسن 
الاحتکام للتاریخ وللاحتماع الي بری فيها واقعا اجتماعياً ‏ على 
النحو الذي وصننا في مقالتنا الأساسية في هذا الکتاب ‏ ينبغي أن 
يرفع من جال الكمون امجتمعي والفعلي إلى جال الوعي الواقعي الذي 
يحفز العمل التاريخي والوطيئ» وان هذا هو الأمر الذي يفرض على 
حطاب الد کتور المسيري جملة من الخصائص الي سنتناوطا للتو. 

يحجم الدكتور المسيري عن الكلام على التاریخ» ويؤثر الحديث في 
كلامه عن تاريخنا عن «الواقع الاحتماعي الحضاري» الحكوم في 
رأيه» ب: «احثيار اهاني» يسود بين شعب من الشعوب» ويتولد 
تلقائياً داحل كل أفعاله» فيصبح الفكرة الحرّدة ال لانراها» قدر ما 
نستنتج وحودهاء وال تنظم حركة الشعبء فتأتي أفعاله محققة لنتائج 
نهائية مشتركة» ومنها بالتايي تتجانس حركة الأفراد وابحماعات» 
لتحلق حالة وجود نموذج حضاري». 

أي إنه يؤثر ثباتاً وتحانساً متوهماً على التحول التاريخي والتعقيد 
الجتمعي. والحال أن هذا الكلام التقريري يعود لبرنامج احتماعي 


د. عزيز العظمة ۱ ۳۹۷ 
وسياسي وثقافي مهد لفئة سياسية بالغة التعيين بدلا من كونه وصفا 
لواقع شعب ماء ما قد يتوافق وطبائع العمران بدلاً من بحافاة هذه 
الطبائع» وغو ایض كام بوكو هدم تين العو اليس والتسنوع البي 
قصس شا من الشعوب» وبالتالي جراد بسنا واجتماعياً افا 
ماء لصا الانتصار لکائن ررحضاري» غير متعین زمان | e‏ إننا 
نوثر الکلام على الأمة العربية مثلاً. وهو الکلام الذي نوثره لدواعي 
منرتبة عن واقع التاریخ» وعن الوقف السياسي والثقافي عامة» بينما 
نری الد كتور السيري لايشير إلى الدولة القومية الا إشارة ازدراء 
ونفور» وكأننا به يرى فیما فوق الدولة القومية من ررأمة إسلامية» 
وما دونها من (رممتمع» ملاذا موی يتجاوز التاريخ. 

ومادام الد کتور المسيري قد شدد على الكارن الاجتماعي - 
المخياري تجن السو جل وخر الريضيية الا في مخيّلة هوى 
الإيديولوجي» بز وا شري سیر فقا فان ی ازل 
وأكد على تجانسه المتأتي عن أفعال ثلقائية» نراه بالنتيجة يتصور 
امجتمع وكأنه کتلة من الغرائز النمطيّة؛ ما يخرحه عن نطاق الاحتماع 
البشري ويجعله ال عالم الفصائل الحيوانية أقرب. ليست هذه النظطرة 
بالاستثنائية فعا إذ إن قياس تواريخ خ الشعوب على التاریخ خ الطبيعي 
آمر مالوف في النظرة الرومانسية إلى لتاریخ کی رن عن اختمح 
الارادة والفعل الاحتماعبین» وتحعل منه کیانا آصم قائما على الغريزة 
الي يكني عنها بعبارة رالنظرة إلى العا »» ذلك الناظم الا کبر لحياة 


۲۳۹۸ تعقیب على مقالة الد کتور عبد الوهاب السيري 
الشعب حارج نطاق الإرادة البشرية وماتحلبه من تحولات في التاريخ. 
یاخذ الدكتور المسيري على مايرى أنه العلمانية - وهذا أمر سننتقل 
ال الأحلاقية والداروينية الاجتماعية ورفض النرعة 
الإنسانية: ولكن دي الاحری أن نسم هذه النظرة الطبيعية إلى 
المجتمع البشري الى ينب یتبنی الد کتور المسيري أسسها على أنها نظرة 
تؤدي إلى العدمية اه بكلامها حول أولوية الغريزة الاحتماعية 
رل الداروينية الاجتماعية باعتبارها اجتمعات البشرية نظيرة للفصائل 
والأنواع» وإلى رفض النزعة الانسانية بتأکیدها الممائلة بين ابجتمع 
البشري والتاريخ الطبيعي؟. 

في الواقع: إن الكلام حول ررالنظرة ؛ إلى العالي» كلام لامؤدّى فعلياً 
له. «فالنظرة إلى العالم) ليس مفهوماً ذا حتوی» متعيناً خاضعاً لحر كة 
التاريخ وللصيرورات الاجتماعية والثقافية والاعتقادية» بل هو إشارة 
أو علم على الرغبة في الانغلاق. ومن ثم فان الكلام حول النظرة إلى 
العام لاتطال واقع «الذات»» بل هو يتمحور حول وصف تناقضي 
للا مره والاحر الجامع لدی الد کتور السبري هو العلمانية على النحو 
الذي یصورها به» وعلى النحو الذي يجعل منها وعاءا حاوياً تساريخ 
أخرء هو تاريخ الرأسمالبة الذي یلحصه ويردّه إلى العلمانية ما هي 
«رنظرة للعالې» مناقضة. فدعونا الآن نسبر کلام ونتحقق من 
مطابفته لواة قع التاریخ» ولواقع العلمانية» مع التأكيد والتذكير المستمر 
بأن الد کتور السيري» لعن تکلم في آحایین كثيرة على الرأسمالية ال 


د. عزیز العظمة ۳۹۹ 


أنه یکی بها عن الغرب الحديث الفهوم بدوره على أنه حلقة طبيعيّة 
مغلقة مناط تكاملها رررؤية للعالم) تشتمل على الرأسمالية وعلى 
الاشتراكية معا وتدغم الواحد في الآخر اندغامهما معا في رؤية للعالم. 
أما الاسلام فهو عنده طريق خالف للاثنين مخالفة نوعية. وبذلك» 
لمانا کما بخترل التاریخ العین إلى رؤية للعالم» تختزل دوراته 
وحظاته رالاشترا کي الرأسمالية» وغيرهما) إلى تلك النظرة عينهاء 
الفهومة بدورها على آنها عثابة طبيعة ثانية قوامها الغرائر الخاصة بفعة 
من البشر لا انفكاك هم عنها. على ذلك» يبدو لنا التكامل والتسلسل 
والاتساق والسبر - وهي الحاسن ال تكلمنا عليها في مستهل هذه 
الفقرات - على أنه ليس أمراً آيلاً عن سياق منهجي عام ينظم ويتدبر 
إعادة التاريخية والاجتماعية الي يثناولها الدکتور المسيري» بل على 
أنها لوازم مستبقة لنسق مفهومي اختزالي حاكم هذا الخنطاب» يرد 
كل ما يرد فيه إلى التضاد بين رؤيئين للعالم» الواحدة مادية حاصة 
بالغرب» والأحرى مثالية مناقبيّة حاصة بالجماعة التاريخية الي يعد 
هذا اللاي بي تاقوا ۱ 
فالعلمانية في نص الدكتور المسيري الترجمة العينية ل «ررؤية للعالم» 
مافتئت تنجه نحو درجات أشمل من التكامل والانغلاق» وهي شأن 
لايرد إلى نصابه من التاريخ الفعلي» بل إلى مسيرة وحهتها التحول 
من الكمون إلى العيان» وكأنما مسيرة التاريخ ليست إلا تحقق ماهیات 
مستترة» بدلا من اعتباره سلسلة منزاكبة وليست بالضرورة متكاملة 


۳۷/۰ تعقیب على مقالة الد کتور عبد الوهاب السيري 
ومتفقة» من العملیات الاجتماعية والسياسية والثقافية والمعرفية 
وحلاف ذلك من میزات أي مركب تاريخي. وا کات E‏ 
و ل ل ل ل لل 
السيري مطالعة حول ما إذا كان مفهوم العلمانية مفهوماً محايداء 
وكأنه ‏ نظرة ومنظوراً ومعياراء بدلا من كونه سلسلة عمليات 
موضوعية في التاريخ» كما يعي موضعياً هنا وهناك دون أن يكون 
هذا الوعي أثرٌ يذكر على تركيب حطابه. 

ما الحياد في هذا السياق؟ يرى الد کتور المسيري أن العلمانية ‏ 
وهي في سياقها التاريخي شأن تكلمنا عليه بالتفصيل في مساهمتنا 
الأساسية في هذا الكتاب» وليس من داع للتكرار في هذا المقام ‏ 
موقف غير ديي لأنها تستبطن رواية شاملة للكون وال منفلومة 
ررمنسلحة»» حسب عبارته» عن الاعتقاد الديي والقيمي. إن السؤال 
الأساسي الذي يتبادر إلى الذهن من هذا المقام هو التالي: هل القصود 
بالانسلاخ عن الاعتقاد الديئ إدغام رالانسلاخ» هذا بالمفارقة؟ وهل 
من دواع تحتم علينا أن نماثل بين مفارقة الموقف العلماني من التاریخ 
والاجتماع والسياسة والعلم ‏ وهو المعتمد ‏ للموقف الديئ» وبين 
انسلاخ هذا عن ذاك؟ أو ليس في التاريخ الأوروبي والأميركي 
الحديث ما يشي بتعقدٌ العلاقة بين الاثسين» وبالامکان إفراد حي" 
مستقل لكل منهما؟ أو ليس بالامکان - وهذا ماندعو إليه ‏ وقف 


د. عريز العظمة ۳۷۱ 


التصور الاعتفادي على العبادات وعزله عن جال فهم احتمع و مارسة 
السياسة واحکام نظر العقل في شوون الطبیعة؟ 

ثم هل یسوغ لنا الکلام على الحياد أو عن غیابه في هذا السیاف» 
إن اقخذنا للحیاد كا هو اللامتة ب مایطلق علیه الدکتور السيزي 
عبارة «رؤية العا - الى تحیلنا على بحال العرفة؟ ذلك أنه لاحال 
لقارنة النظرة الدينية والنظرة العلمانية للکون - وللمجتمم بصفته 
قواما تاريخياً متعيناً قابلاً لتساول العلمي . إذ إن الأولى ذات منبع 
اعتقادي لا عفلاني» بینما یکمن منبع الثانية ثي العقل البشري بصفته 
بياذ تین شرف الوضرعية نلك اه ی و لخن 
والتاريخ» العرفة العلمية الطبيعية والأنثروبولوجية» الي .عقدورها أن 
تفستر رالرژیثم الأحری» ذوعا آن تکون قابلة لأن تسر من قبلها. 
لاتعين عبارتنا الأخيرة أنه ليس للموقف الديي الذي يجعل للدين مناطا 
يشمل محالات ليست له (كالتشريع والعلاقات الاجتماعية والمعرفة 
الطبيعيّة والأنفروبولوجية والتنظيم السياسي والحياة الثقافية) بدلا من 
أن يصفه في اله الاعتقادي والعبادي الصحیح موقفا من العلمانية. 
ولكن هذا الموقف ليس موقفاً معرفياً» بل هو موقف سياسي قوامه 
القاومة والسحال ورعا عبد العقلام هن التذيدين يعض التعفظ» 
وليس المناقشة باللحجة وبالاستناد إلى العقل. 

أما قضية الحياد» فهي تعود إلى العلمانية بوصفها عملية اجتماعية 
تاريخية شاملة للمجتمع والسياسة والتشريع والنزبية» أي إلى موقف 


۷۲ تعقیب على مقالة الد کتور عبد الوهاب السپري 
الإجماع العام (وجدمعاتنا العربية» أسيرة التحول السريع والمستمرء لم 
تصل بعد إلى هذه المرحلة» بل مازالت مبلقنة داحلياء تمرقة إلى فقات 
اجتماعية متفاو تة الرقي متغايرة الثقافة) من الدين. وان الموقف المرب" 
في هذا السياق ليس إل حیاد هذا e‏ التمنل بالإجماع على 
أسس الحياة الدنية» إزاء الأديان چیا ذلك أن مجحتمعاتنا مختلفة 
الأديان على غالبية ماما (اقول: مُسلمة بالولادف وليست بالضرورة 
(سلامية احوی في السياسة)» وقد تمايرت حيرات اجتمع والثقافة 2 
تاریخنا الحديث إلى درجة أدت إلى فرز الدين كمجال معين لا يشمل 
امحالات الأحرى» وذلك قبل بروز الحركات السياسية القائمة باسم 
الدين والحادفة إلى إحراج الدين عن جماله إلى بالات أحرى تشمل 
التشريع والمعرفة والتنظيم الاحتماعي والسياسي» وتوسّل العاطفة 
الدينية في أوضاع التشرذم المجتمعي والقيمي» والبؤس الاقتصادي» 
وانسداد الافاق الحياتية» إلى احتلال مر كر غالب (أصالة أو منافقة 
اجتماعية أو إشارة على الحافظة الاحتماعية أو ملاذا نفسياً في أوضاع 
احتماعية طاحنة ومهينة) على عقل ووجدان الكافة» وذلك في 
أوضاع اجتماعية ونفسية جمعية تجعل من الخلول الخلاصية والوهمية 
عار نا ۱ 

ومن نتائج عملية الفرز هذه - وهي عملية يجب أن نکون على 
وعي بهاء وعلى بينة منها» وعلى معرفة علمية بها أن مجتمعاتنا 
الاستطاعة» إن استقرت وصار ها قوام مدني طويل الأمد أن تنظر 


وغو ا Yr‏ 
ای وف اف اا وا ی 
يكون له التمدد الذي يرتحيه «المشروع الإسلامي»» وأن تترجم هذه 
النظرة الي نرجو ها الموضوعية» عن طريق القوام السياسي المرحر 
مجتمعاتناء إلى حياد بحاه الأديان كافة» الحياد القائم على حرية العقيدة 
والممارسة للجمیع» دون الخلط بين المحالات الوظيفية للعملية 
الاجتماعية والعملية السياسية المنتظمئين في سياق تاريخي طويل 
الأمدء وعلى أساس من الشعار أن «الدين لله والوطن للجميع»-ولا 
نأحذ عبارة «الوطن للجميع» على أن الوطن للمسلمين والمسيحيين 
بوصفهم مسلمين ومسيحيين» بل بوصفهم مواطنین دوثما اعتبار 
العقيدة الديئية» إن وحدت. 

محصلة هذا الكلام ومؤاده أن حياد المجتمع والدولة تحاه الدين يعي 
إعطاء الدين جال الخصوص دون محال العموم» جال العلاقات الأهلية 
دوك المدنية والسياسية» وأن اجتمع والدولة ليسا ضد الدين دون أن 
يكونا معه .ععنی قيامهما به أو مم مات اليه 
الوضرعيةء وإن وعينا أن الدين بحد ذاته شأن معقد وظيفيا E‏ 
من تاریخ غ الوسسة الديية تارب اد ترا موس واحتماعیا؛ 
وثقافياًء ومن تاريخ الأفكار الدينية جزءا من تاريخ الأفكار» ومن 
تاريخ العاطفة الدينية تاريخاً للعاطفة» وما جعل تاريخ التصورات 
الدينية منتمياً إلى تاريخ العقليات» وتاريخ الحركات الدينية إلى 
التاريخ السياسي والاجتماعي؟ 


۷۷ تعقیب على مقالة الد کتور عبد الوهاب السيري 

أما النظر إلى الدين باعتباره كلية مغلقة شاملة میم احالات» 
واعتباره بالتالي ررژية للعالم» نضعها بإزاء الرؤى الاأحری» العلميةت 
فان و دلق عيوب سس متا درخ العف فق آلشتیی العو وم 
.ما یدعی ب ررمابعد الحداثة». وذلك أمر یفشر تولع عدد کببر من 
الفکرین الاسلامیین الشباب في تركيا وأندونیسیا ومالیزیا» وبعض 
الاسلامیین الشباب العرب في بلاد المهجرء بهذا النهج في محال 
الفلسفة والعلوم الاحتماعية. فان فکر مابعد الحداثة في هذه ابحالات» 
پناء على قراءات انطباعية متسرعة وغير مستوعبة لبعض آدبیاته 
و كينا قن و ا 
الثاني والشالث» نتم إلى ابتسار بعض الفاهیم الجبرية في العلسم 
الحديث ذات العناوین الرسلة (كنظرية العماء 0۲۸05) أو النظرية 
الكوانتية قي صعوبة تحديد خارج بعض الالیات مادون الذرية 
والالکترومغناطيسية على وجه عام» ویستقرئون منها فهماً لدسبية 
العلم» ثم يرفد أولئك هذه القراءة مع نظرية ماهوية في المجدمع على 
الشاكلة الي تناولناها أعلاه» لیستنتجوا أن لكل مجتمع «رژية للعام» 
متساوية في نسبيتها. على هذا النحوء نستنتج نظرية في نسبية المعرفة 
لا مآل ها إلا العدمية العرفیت إذ إنها تضع على قدم المساواة كل 
نظرية في الطبيعة وفي التاريخ من وجهة النظر المعرفيّة» وتؤدّي إلى 
مارأيناه من إمكانية التفكير في عدم حياد الأفكار. ليست كل الأفكار 
محايدة» ولکن لبعضها قواماً من الموضوعية لاتوجد في غيرهاء 
والموضوعية العلمية هي امك الرجو والضروري. 


د. عزیز العظمة ۲۷۵ 


آما النظرة الى تری ف العرفة والقیم شوونا نسبيق ملتصقة 
بالتاریخ الطبيعي للشعوب. فانها النظرة الأشد التصاقا ما بعد الحداثة 
وعقدماتها في الفكر اللاعقلاني الغربي. وتلك نظرة شديدة البعد عن 
موقفناء على الرغم من تأكيد الدكتور المسيري أن هذا الموقف يمكن 
أن توسم ما بعد الحداثة. إن موقفنا يؤكد على الدوام أن الاعتقاد 
ليس معرفة» ولايفيد معرفة» بل إن المعرفة ‏ الموضوعية والعلمية - هي 
مامكن من الامساك العرق بالاعتفاد. ۱ 

إلا أن التأكيد على مواقف يمكن أن توسم يما بعد الحداثة ينتج عن 
سياق آخر تبدو فيه مابعد الحدائة وكأنها عَلَْمّ على تهمة أحرى 
وهي هدید علی اسح التاريخ والإصرار على تناول شؤون امجتمع 
تناولاً تاريخياً. ومن تلك الشوون موضوع بالغ الأهمية للدکتور 
المسيري ولناء وهو أن الخيط الناظم لنقد الدكتور المسيري للعلمانية 
هو قوله بأنها عدمية تجاه القيم. ليس ذلك بالكلام الصحيح إن وجه 
للعلمانية - وسنری تلشو آن کلامه ق جصل مقالشه لايطال العلمانية 
فعلاء بل أموراً أحرى» قزر أن يختزل العلمانية إليها. ذلك أن 
العلمانية» على إلمامها بالزمانية وبتاريخية النظم الاجتماعية وقابليتها 
للتطور عن طريق الإرادة البشرية؛ نتوحی في صورتها الواعية قيماً 
احتماعية وذائية ومعرفية تتأسس على فهم أساسي للمصلحة العامة 
وللسوية المعرفية» وتربط بين هذه احالات كافة على نهج يفيد 
العاملات القائمة على اعتبار المصلحة العامة في إطار حركة تاريخية 


۲۷٦‏ تعقیب على مقالة الد کتور عبد الوهاب السيري 


معينة» وهو نهج مستقّى من السلوك الذاتي والاحتماعي السوي 
م ی ام ١‏ العدمية 
للقيم» > ولا بالنظرة النسبيّة إليهاء وهي النسبية ال يدعو إلى التزامها 
الدكتور المسيري في كلامه عن «رؤية العا لم)». 

ا ى واقع الخال نظریة عقلية وتاريخية للقیم: نها لیست موقفا 
ی ی ی 
والطبيعي» تتضمن الوعي باحتلاف القیم الوضعية في كل جتمع» 
ولکنها تخضع هذه لنظام حامع يتمثل في السیاق العام والقانوني 
والدني والسياسي لحياة احتمع بحيث تتفارق وظيفيا هذه القيم في 
بحالاتها المحتلفة» في وقت تخضع فيه لوعي العموم الذي یکمن فيه 
بحال تكاملها: لابأس إن يشا فلان اتباع نظام أحلاقي قائم على 
الاعتقاد الدیی» أو الاعتقاد المدنى أو العادات الجزئية» شريطة ألا 
تتعارض ا اماف ردكا سي الا نيا الي تستند 
لمغاهيم دينية ‏ في جال العموم مع الحقوق العامة ال ا 
المدني والق تقررها المصلحة العامة للأمة المتمثلة ق نظام سياسي 
إطاره الدولة والتنظيمات الدنية. 

لبف ا عم تفر ی ی بدا ار 
بالشأن المکن الاختزال إلى الادية على الصورة البتسرة ال بصورها 
بها الدكتور المسيري وال لاأتعرف فیها على العلمانية. ليست 
العلمانية هذه الصورة الكاريكاتورية ‏ وند کر بأن الکاریکانور 


د. عزیز العظمة YY‏ 
التحرك (فيلم الکارتون)» وهو يرد في نص الدکتور السيري لي 
سياق تعداد مظاهر العدمية القيمية في الغرب نمط حطابي وتصويري 
تحري فيه الأمور تبعاً لطبيعة كلية متحققة تحققا تاماء فتأتي الأوضاع 
المضحكة أو المسلية في المفارقة بين تعفد الواقع وبساطة النموذج: 
فعندما يرمي حيري توما بكرة ثقيلة» نراها تخزق فاه وحلقه و حسده» 
وتحري فيه إلى نهاية ذیله» ثم ترددٌ على مسارها وتخرج من فيه 
كالقذيفة تماما كما تتحقق العلمانية في الاحلال الخلقي في كلام 
الدكترر اللسيري والسيد رشید رضا وغيرهما: اليس العلمايية عفدا 
شولیاً لبندتها» بل هي ككل العملیات التاريخية تركيباً معيناً مكاناً 
وزماناً محملة إمكانيات وقوى تارييّة؛ إنها ليست مندرجة في إطار 
ميتافيزيائي ل ر« التحقق»؛ بل في مساق تاريخي عييْ» على نحو فصلناه 
ئي نصّنا الأساسي في هذا الكتاب» حيث ناقشنا العلمانية قي تاريخ 
العرب الحديث. 


ولکنه إن اعتبرنا ررالداحل احتمعی»» أو رالخصوصية الحضارية» 
على صورة شولية وشاملف متجانسة» عصية على الواقم» كما نراها 
في توصيف رالشروع الاسلامي» على نحو ماف الواقع الشاريخي 
والاحتماعي؛ لن يكون من العسير أن تبسّط وننمط صورة «الاخر» 
الوازية المناقضة نقطة نقطة والقابعة في «ررژية للعالم»» واحدة 
شاملة لكل اجحتمعات الغربية في كل عصورها الدنبة ومساراتها؛ 
ومنها الاشتراكية وال ر آممالية. 


35 تعقیب على مقالة الد کتور عبد الوهاب السيري 


ينتظم کلام الدكتور المسيري إذن في افتراض التماهي في الحتوى» 
أي النزوع نحو النرادف» بين سلسلة من العبارات: «رژية حاصة 
للعام»» رر المادية»» رر العلمانية»م» رر الغرب»» رر الحداثة». إن هذه 
العبارات تفيد معاني متمايزق ويتضمن التاريخ الغربي کالتاریخ 
العربي كل منهما على صور متمايزة ومتضاربة بل ومتحاربة 
أحياناً» في علاقات بالغة الغنی والتحوّل» ولايسوغ لنا بأي شكل من 
الأشكال ماهاتها بعضها مع بعض وغو التمايز والتفارق بینها وبين 
الأزمنة والأمكنة المحتلفة لكل منهماء كما لايسوغ لنا حصر مسار 
التاریخ العربي علیها. بل إن هذا التاريخ ‏ کالتاریخ العربي الحديث - 
يحتري أيضاً على مسارات لعوام عقلية مختلفة» ولا تجاهات أكيدة في 
روحانيتهاء ومثاليتهاء ودينيتها (تجب الملاحظة بأن تمع الولایات 
المتحدة يتضمن إحدى أعلى معدلات الممارسة والاعتقاد الدينيين في 
العالم فضلاً عن السحر والتدجيم» بإزاء العقلانية الإلكزونية)؛ 
ور کات منابذة ومناقضة ومحاربة للعلمانية» ولمساحات احتماعية 
وعقلية بالغة البعد عن الحداثة. وهذا شأن اججتمعات العربية ر 

أما النقد ال الذي يقدمه الدكتور المسيري لل رأمعالية ‏ تحت عنوان 
مضلل للمؤلف وللقارئ معا هو «العلمانية) وهو مفهوم حاول نص 
الدكتور المسيري حصره على جملة من الموبقات الأخلاقية ورده إليها 
د فهوشد توافقه E‏ موه ناكف اه آیداق أن الراسالييه يق 
حقبتها الحالية المزتبة على انهيار المشروع التساريخي البديل» مشروع 


د. عزیز العظمة ۳۷۹ 
الاشتراكية» تدحو نحو حياة لقطاعات كبيرة من الناس شرقاً أو غرباًء 
يسودها التسلع والتشيؤ والتنميط والأمركة وحلافها. ولكن اشدیر 
بالاعتبار في هذا المقام أن هذا النقد يستند إلى النشد الما ركسي 
العروف للرأسمالية؛ في نص الدكتور السيري كما في نقد حلال 
أمين» وعادل حسين وغيرهماء لر الغرب»» النقد احتوي عند صياغته 
بأقلامهم على عبارات حضاروية أو إسلامية (کما في صياغته بكثير 
من الأقلام الإيرانية) لاتقدم ولاتؤحر. وان هذا النقد الما ركسي 
لل رأسعالية ونتائجها الاقتصادية والاجتماعية والقيميّة نقد من داحل 
تاريخ الغرب بل من داحل التاريخ العالمي في العصر الحديث. 

أليس علينا الاستنتاج على الأقل أن تاريخ الرأسمالية العالمية 
وا نختمعات الغربية تاريخ تحكمه تناقضات وتمايزات في الأهمية 
والسعة» مما بمنع الكلام المرسل وغير التضبط عن الشرق والغرب» 
وعن العلمانية بوصفها جماع التاريخ الغربي؟ ألا تمتنع نتيجة لذلك 
النظرة ال ترى في دينامية التاريخ بعداً واحدا؟ أليس في هذا قسرا 
لواقع التاريخ» وأسراً لها في سياق نظرة تبسيطية للأنا والآحر؟ ألا 
يجعل ذلك في الحال العقلي احترال التاريخ إلى تغوّل الدولة واحتياح 
رر قطا ع اللذة » لصفحة الحياة العامة؟ 

يلحظ القارئ دون شك آندا لم نتساول بتفصیل رواية الد کنور 
السيري لتاريخ العلمانية كما يتصوره» ذلك لأننا آثرنا تشريح 
الأسس البنائية والفهومية الثاوية وراء هذا التصور. وهي الأسس الح 


۳۸۰ تعقیب على مقالة الدكتور عبد الوهاب السيري 
بنا بحافاتها لواقع التاریخ ببیان عدم مقدرتها على الإلمام به وعلی 
سبره؛ لقیامها على آمرین: 

الأول تعداد الثالب على نحو تنع عليه الواقع» لأنه لایقوم على 
الرصد والسير» بل على النقض قبل الاعتبار. 

الثاني إيلاء أهمية کبری - وحدنا عدم مناسبتها للمقام والوضوع 
- لقضية الفهوم .ععناه القاموسي وما إذا كان هذا الفهوم حایدا أو 
لا. بودي هذا بالولف إلى تر کیب حطابه. كما رأيناء على أساس 
المناقضة بين جوهرین قارّين غير متعدیین تركيباً تغلب فيه السبقات 
الإيديولوجية والأهداف السياسية المباشرة على النظر» وإننا تصرفنا في 
تعقيبدا هذا على أساس أن فساد المقدمات يفيد فساد النتسائج, 
ولایتبقی لنا من كلام الدكتور المسيري حول العلمانية الا تقرير 
أسسها المادية. 

على أن هذه الأسس» في الصورة الب تتبدّى في کلامه مخترلة 
ومبتسرة ومبسّطة» ولاتلم بأساس موقفنا من أن النظرة الماديّة ال 
ترى مرجعية الطبيعة واجتمع قائمة فيهما ‏ ,ععناها الأوسع والأكثر 
ثراء وواقعية وتاريخية ‏ مكرمة عقلية» وليست بالضرورة مثلبة 
احلاقية وقيميّة تمامها الفسق. إن بين هذه وتلك بوناً بالغ الاتساع 
لیس بوسح الکلام الستسهل ردمه ولابوسع السجال ندره 
وخسبره إذ لامساحة مشدركة بين النظرة الطبيعية إلى الکون 
والتاريخية الأنشروبولوحية إلى احتمع من جهة؛ وبين الفسق وتغوّل 


د. عزیز العظمة ۳۸۱ 


الرأسمالية من جهة آحری» ولايوحد بحال مشئزك بينهما إا إن ريطا 
عن طریق السياسة والاقتصاد السیاسي: الساسة الاسلامية والاقتصاد 
السياسي للر أسمالية . 


آما إرداف التبسیط الحل» وحجب الواقع لصا موذح سابق 
على النظر إلى هذا الواقع؛ عفهوم ماکس فیبر النهجي للنموذج 
(۲«0 1وه10) فهو أمر لایتم فيه هنا إعمال مساق منهجي في الادة 
التارخية» بل ما هر إلا تحاوز للمنهج في الوقت الذي يجري فيه 
التعامل مع هذه المادة على صورة تخالفة لمتطلبات هذا النهج من سبر 
وتقسیم ودوران بعبارات التکلمین. بل إنه عکننا القول: إن في النض 
الذي بين يدينا إخلالاً بالمنهج باسم الالتزام .عرحعیته؛ وأن الاتساق 
والتكامل اللذين كانا ‏ مع غيرهما من المنصال ‏ موضم استحساننا 
في مفتتح هذا التعقيب» لا كانا 0 لانساق وتكامل مسبقين ف 
الموقف الإيديولوحي الذي سبق التناول العيئ لشأن العلمانيّة؛ أي 
تا بان ل مجان الاعتقاد السابق على الولوج في المعرفة. ولکن 
الاتساق والتكامل والتسلسل محاسن مطلوبة دائما في كل قول» وهي 
وان لم تستند إلا إلى أسس متهافته في وجهة نظر التاريخ والاحتماع 
إلا أنها تبقى مطلوبة» وحمودة» إذ إن فيها أحد المستلزمات الأساسية 
للعلم؛ الستلزمات من العادات الذهنية الي عليها أيضا أن تكون 
مسائلة لأسسها ومسبقائها حتى یناج شا بحريد العرفة عن اشوی؛ 


YAY‏ تعقیب على مقالة الد کتور عبد الوهاب السيري 
ونقل الاتساق والتسلسل من سياق الشكل الخطابي إلى سياق الحتوى 
المعرق. 

ولايسعنا في النهاية» في ضوء ماسلف ال الحث على التحقظ 
والزيث» وعلى توحي الدقة في سير الواقع ون انتاج المفهوم معاء 
وعلى عناية وعناء التدبر في الأحكام قبل القطع بها. 


فهرس عام 


ملك 

آدم ميث ٩۱‏ 

۰۱۳۶ ۰۱۱۲ ۰۶۲ ۸ الإباحية‎ 
YFP YAY AFA 

الإبادة (الهول و كوست) ۰۱۰۰ 
A ۷‏ 

ابن حلدون ۰۱۱۶ ۱۷۱ 

ابو حامد الغرالي ۱۷۱ 

أبو المدى الصيادي ١107‏ 

الائثية ۰۷۲ ۰۱۹۵ ۲۰۲۰۱۹۷ 

الاحتکار ۰۲۰۳ ۲۰۶ 

أحكام الردة ١١٤‏ 

هد داوود أوغلو ۱:۸ 

أحمد العسال ۱۶۸ 

احمد كمال آبو احد۲۱۹ 

الاحوان السسلمون ۰۱۷۲ ۰۲۰۸ 
۲۱۰ 

إرادة القوة ٤٤ء ٩۱‏ 

أربكان ۱۶۲ 

الارئوذ کسية ۰۷ ۱۷۰ 

أرستقراطية ۱۵۸ ۰۱۷۵ ۲۵۷ 

(رفنج کریستول ۰۲44 ۰۲4۵ ۲۸۲ 

الارهاب ۰۲۳ ۰۳۲ ۰۱4۶4 ۰۱۹۱ 
MAY‏ 6 عدن 


اسبینوزا 4 4 594 

الاستبداد ۵۰ ۰۱۶۱ ۱۸ ۰۱۹5 
۳۹ 

١ 55 استراتيحية‎ 

الاستعمار ۰۷۲ ٩۹۲‏ ۰۱۱۸ ۰۱۲۳ 
كال ۰۱۶۷ ۰۱:۸ ۰۲۰۸ 
۳:۹ 

الاستقلال ۲ ۱۹ 

الاستنارة ۱۱ ۰۱۲ ۰۳۲ ۰۳۳ ۰۳۶ 
٩‏ ۰۶۲۷ ۰8۸ ۵5 ؤت 


ITY تا لت‎ Nes 
۰۱۱۱ ۹۱ ۹۰ ۰۸۸ الاستهلاك‎ 


۰۱۳۳ ۰۱۲۲ 4 ۳ 
4۱۳۸ ۰۱۳۲۱ ۳ ۶ 
۳:۷ 

(سحاق نیوتن ۱۷۶ 

إسرائيل ۰۱۰ ۰۱۱۷ ۱۱۸ 

الأسطورة (ميثولوجيا) ۷۹ 
۷ ۵ "۲ 

ٍسکاتولوجیا ۸۳ 

۰۱6۷ ۱81 ۱65 لاسلام‎ 
۰۱۷۷ ۰۱۷۶ ۱3:۳ ۸ 
AA ۸ ۰ ۹ 
YY ۲ MAY ۰ 


YAS 
4۲۱۰ ۰۲۰۸ ۶ 
4۲۱۸ ۰۲۱۷ ۰۲۱۲۳ ۲۲ 
۰۲۲۳۲ ۰۲۲۲ ۰۲۲۱ ۰ 
۰۲۳۲۳ ۰۲۳۲ ۰۲۳۰ ۹ 
۰۲۳۸ ۰۲۳۱ ۰۲۳۵ ۶ 
۰۲۱۶ ۲:۲ ۰۲۶۲ ۱ 


۹ ۰۲۷۹۰۲۷۲۲ ۲۸۱ 
الاشتاكية ۰۲۲ ۰۳۰ ۳۱ ۰45 


۳ ۰۰۷ ۰۱۹۲ 4۲۲۲ 
TYA ۲ 2555 ۳‏ 
الأصالة ۱۸۲ ۸۳ تم 
۷ ۲ ۲ 2155 
۰ ۰۰۲ ۰۲۰۷ ۰۲۰۸ 
۳۲ ۰۱۶ ۰۲۱۵ ۰۲۳۲ 
۶ ۰۲۶۱ ۰۷۶۸۲ ۰۲۰۲ 

۳۷/۲ ۰۸ 


الأصولية ۰۷۰ ده ۰۱۸۱ ۱۹۰ 
۱ 

٩۹۰ ۰۳۹ ۰۳۶ ۰۳۳ ۰۳۰ الاغزاب‎ 
EV AFA ATV 7 


الأقباط ۵ ۱۷۰ 

اقتصادیات السوق ۰۲۰ ۰۲۷ ۰٩۱‏ 
۱:۲ 

الأقليات ۲۵۸ 


فهرس عام 


۱ الألوهية هم 


الامبراطور ميجي ‏ ۲۳۷ 
الإمبريالية ۰۳۲ ۰۳۶ ۵۲ ۸در ٩۳‏ 


AY ۰۱۲۶ ٩ 
Nf AFY كع‎ 5 
+۲۰7 YEY AEY 

YE ۳ 


4۱ ۲۵ 
1۳4 
۲ 


الأمبريقية ۷۷ 

الأمركة ۰۳۳ ۱۱3 ۰۱۲۷۹ 

آمل دنقل ۳۷ 

الأفية ۲۰۸ ۰۲۳ ۲۲ 
انتروبولوجية ۰۲۷۱ ۲۸۱ 

أندي وورهول 4۰ 

الانسان ذو البعد الواحد ۳۲۰ د 


MIE AT‏ اكلم لكل 
Too (T7‏ 

الأنسية ۷۲ 

٩۱ آنطولوجیا‎ 

أنطون ارتو ۳۷ 

۴ 19 أورببا‎ 
۰۱۱۱ ۱۵۹ ۱:9 ۰ 
A1 ككل‎ A ۲ 
١و5‎ VY 


الأوقاف ۸ا ۱۷۱ ۱۷۲ 


فهرس عام 
أيخمان ۱۰۵ ۱۰۸ 


إيديولوحية ۸۲۱ ۰۳۰ ۹۸ ۰۱۰۸ 


۱35 ۱۵۶ ۱۱۱ ۹ 
۰۱۷۱ AIA ۰۱۷۱۷ ۹ 
AV1 NV AVF AYY 
IAT اماه‎ MA AYY 
Ys ۸۷۲ ۵ ۷ 
4۲۰۷ ۲۰۶ ۲۰۲ ۱ 
۰۲۱۵ ۰۲۱۶ ۲۱۳ ۰ 
4۲۲۰ ۰۳۱۹ 4۲۱۸ ۷ 
۰۲۳۲۱ ۲۳۳ ا‎ ۱ 
۰۲۲۱ 4۲۵۰ ۰۲۶٩ ۸ 
CYAN ۰۷ ۲۲ ۳ 
YAY 

ایرانه ۱۶۱ 

الإيروني ۷۹ 

الاپوجحپتبا ۱۰۸ 

«ب) 

بارفیز منظور ۱4۸ 

بافلوف 255 ۲۶۹ 

YEP ۲ براجماتي‎ 

۲ ٤١ البربرية‎ 

برنارد لويس ۳۰ 


البروتستانتية ۰۶۷ ۲۹۱ 


۲۸۵ 

البطالة ۱۱۶ 

۱۰۵ ١ ۲۳ البقاء للأصلسح‎ 
Yo ۳۲ 

پیز حاي 5ه 

۸۳ ۱۳۳ ۰۳۲ ۰۳۰ البيروقراطية‎ 
۱۰۱۸ ۱۱۷ تا‎ ٩ 
Te APF AIT 

۰۲۲ ۰۱۶۳ ۱۲۸ ۸۸ البپولوجها‎ 
YY 

رت ) 

نث.سىإليوت ۰۳۰ ۳۹ 

التبعية ۰۱۱۸ ۰۱۸ ۲۳۸ 

التجدید الديئ ۱۷ 

تحالف کربنهاجن ۷۰ 

۰۳۶ ۰۲۲ ۰۳۲ ۰۲۹ ۰۱۱ التحديث‎ 
2٩ دت دهد‎ ۶٩ CEA ٩ 
CAY ۸ هلل‎ ۷۵ ۷ 
ATV AYE ا‎ rs 
AV AMEY .على‎ APY 
HAF AAY MAF سبال‎ 
۰۲5 ۰۲۳۷ ۲۲ ۷۱ 
of 

٠١ ۰8٩ التحليل النفسي‎ 


YA“ 


۰۲۰۰ ۰۱۹۹ ۱0۹٩ ۰۱۱۲ التحلف‎ 
۰۲ ۳۷ ۰۲۳۲۰ ۲۹ 


التراث ۰۱۱۲ ۰۱۱۷ ۰۱۷۸ ۰۲۲۹ 


Yt TYA 
دش‎ 4٩ ۰۳۶ ۰۳۲ ۰۳۰ الزرشسيد‎ 
۰۱۰۰ A ٩۸ كلق لاق‎ 
4۱۰۵ ۰۱۰۶ ۱۰۲ ۰۱ 
4۱۲۲ 4۱۲۲ ۰۱۰۸ ٩ 
۰۱۶۰ ۰۱۳۱ ۱۲۸ ۹ 

۱ 

ترکیا ۰۱۱ ۱۶۲ 

التسامح 2514 ۱۶۱ 

التسلم ۰۳۳ ۰٩۹۲‏ 35 ۰۱۳۷ ۳۷۹ 
تشاراز دیکنز ۳٩‏ 

تشوسر ۳۲ 


۰۱۰۱ ۹۱ ۰۹۳ ۸۳۳ ۰۳۰ التشیو‎ 
۰۲۷۹ TEY ۷ 

التطبيع ۷۰ 

التطورية ۷۵ 

۱۲۳ ۰۱۱۵ ۰۱۰۹ ۰4٩ التغریب‎ 

cf ۳۹ ۰۳۷ ۰۳۶ ۳۲ التفكيك‎ 


oy 0 4:5 ۰۶۲ ۰۶۲ ۱ 
CVA ۷۱ ۷۰۱ CNV كم‎ «(o2 
۰۱۰۱ ٩۲ AY Af ٩۹ 


فورش عنام 
۰.۱۳ 
۰۱۶ 


۰۱ ۵ 
۰۱۸ 


۰۱۲۱ ۶ 

۰۱۶۱۵ ۰ 
۰۲۶۲ ۰۲ «5 ۳ 

التقدم ۹ ۲ ۲ ۶ ۰۲ ۰8۱ 


۸ كت ٩۱ CAN‏ صق 
۱۰۹٩ 9۵‏ ۰۱۱۲ ۰۱۲۶ 
۹ ۰۱۳۶ ۰۱۳۷۲ ۰۱۳۸ 
A1 )( FAY ۹‏ 
كلع کال 5145 
2 

التقوی ۳۹ 


تکنوقراط ۰۱۱۰ ۰۱۱۷ ۰۱۱۹ ۱۲۶ 
التکنولو جیا ٩‏ ۰۷۰ ۰۷۷ ۰۸۷ 


4۱۰۹ ۰۱۰۱ ۱۰۰ فق‎ 
IYE VIE ۳ 
۰۲۳۸ ۰۲۳۲۷۲ ۰۲۳۰ ۸ 
55١ ۰ 

Af AF ۰۸۱۳ ۰۳۶ ۰۳۳ التنمیط‎ 
۰۱۳۳ ۰۱۳۲ ۹ 355 دگ‎ 
TI CYAN ۰۲۶۷ ۰ 
۲۷۹ 

۰۱۱۸ ۰۱۱۱ ۰۰۹ ۰۳۰ التنمية‎ 
39595 AY (۲ ۲ 


YO ات‎ (۲ ۰ 


فهرس عام 

التبوير ۸8۸۹ ۰۷۰ ۰۱۲۷ ۰۱۸۸ 
۳ ۰۹۲ ۰۱۹۲ ۰۱۹۸ 
۱ 

۱۳۷ ٩۳ التوئن‎ 

تولستوي ۳۱ 

توماس فورد هلت ٦۰‏ 

زث ) 

الثورة البلشفية ۱۶ 

الشورة الفرنسية ۷ ۰۸۶ ۰۱۲۲۱ 
6 ۷ ۱۷ 

(ج) 

ج.م. ينجر 1١‏ 

جاك دريدا ٤٥‏ 

حبرية ۱۱۱ 

4۰۹ ۰۱۰۸ ٩٩ جلال امین‎ 
4۰۱۱۶ ۰.۰۲ ۷۷ ۰۶ 
4۱۱٩۹ ۷۱۱۷ ۰۱۱۲ ۵ 
V۹ EY 

جمال عبد الناصر ۲۱۶ 

جمعية يسوع (حزویت) ۱۷۳ 

٩۱ ۰۶۳ الجدس‎ 

حو واتکین ۰4۰ ۲ 

الحوانية ۸۳ 4۵ ۱۳ 

حورج زعيل ۰۱۰۱ ۱۳۹ 


YAY 

حورج ويجيل ۳۵ 

حوردانو برونو ۱۷۳ 

حون كين ١44‏ 

حون لوك 4۸ 

حون هوليوك ۰۱۲ ۱۳ ۰۱۶ ۰۱۸ 
۰ 1۹ 

ابعیئو ۱۰۵ 

(ح) 

الاد ۸۱۲ ۵۰ ۵۹ .1( ۸۳ 
ككل ۷۶ ۰۱۷۵ ۰۱۸۷ 
۳۳۳ 


ا نمی ۰۲۳ ۳۱ ۳۷ اد ٢د‏ 
دي (Vo ۰۷۶ ۸۹ CIA‏ ۸۰ 


۰۱7۲۰ ۱۱۷ ۱:۵ ۵ 
۰۱۳5 ۰۱۳۶ ۱۲۷ ۲۶ 
۰۲۶۲ ۰۱٩۹۲ ۰۱۸٩ ۱ 
4۲5۱ ۰۲:۰ ۰۲۶٩ oY" 
(Yor 

CIA! AYY 4۱ 7۲ الحجاب‎ 
TTY ۲ ۵ ۸ 
YTT oYTY 


4۶8٩ ۰۳۲۹ ۰۳۸ ۰۲۵ ۰۳۲۲ الحدائة‎ 
فلل‎ CVY Vs CIA CAY oY 
4۱1۲۹ ۰۱۱۲ ۱۰۷ ۷ 


۳۸۸ 


فهرس عام 


۵ ۰۱۳۷ ۰۱۵۸ ۱3۹ |الخلافة ۱۷۲ 


41 111 AAT AY 
عملت‎ CAVA تلاك‎ ۷۳ 
4۰۱۹۸ ۰۱۹۷ ۰۱۸۸ ۶ 
4۲۱۲ ۰۲۱۲ ۰۲۱۰ ۹ 
۲۶۳۱۰ ۲۶۶ YET ۰۲۶ ۷ 
۰ ۲۵۶ YoY ۰۲۰۲ ۷ 
۲۷۸ ۰ ۲۵۷ (foo 

الخرب العالية ۳۳ 

حر کات الثحرر ١59‏ ۲۰۲۱ 

الجريسة هل CAY‏ اكع AYY‏ 
۱ ۰۱۶۶ ۰۱4۷ ۰۱۰۳ 
هل ۱۰ 

الحرية الطلقة ۱۸ 

حزب البعت ۲۰۱۶ 


حسین أمين 14 ۷۳ ۱۵ 

حقوق الانسان ۰۳۵ ۰۱۹۶ ۰۱۹3 
۱۹۸ 

حلف بغداد ۰۱۸۹ ۰۱۸۹ ۱۹۰ 
۳۱ 

حنا ارات ۲۰۵ 

(خ) 
الخرافة ۱ء ۰۱۸6 ۱۹۳ ۲۲۹ 
المتصخصة ٤د٥۲‏ 


رد) 

داروين ۰۲۲ ۰۲۳۲ 455 هد د 
AY ۰۵‏ 4۱۳۲ ۰۱۳۹ ۰۱۲ 
AEF‏ ۰ ۰۲۰۶ ۲۰۱۸ 

الدستوریة ۳ 

د کتاتورية ۱۹۲ 

دیوي ۰۰ ۰۷۲ ۰۸۸ ۰۱3۲ 
IAS ۲ ۲۰‏ كما 

دوستويفسکي ۳۲ 

الدو لانین ۵۸ ۲ 

الدولة البيرنطية ۰۱۱۶ ۰۱۷۲ ۱۸۵ 

الدولة الرومانية ١١٤‏ 

الدولة العثمانية AE c2۹‏ هشكن 


AA الاك‎ AMY ككلم‎ 
۱۹ 

الدولة الفطرية ۲۳ 

الدولة المركرية ۰۱٩‏ ۰۲۱ ۰۱۹۶ 
۱۹3 


الدولة النابوليونية ١١١٠ء‏ ككل 
١58‏ 

۸۷۷ ۰۱۸۳ ۰۱۰۹ الدولة الوطنية‎ 
YoY 13 14 IAA 


فهرس عام 50 


اللعاغورحية ۰۱۸۷ ۰۱۸۸ ۰۱۹۲ الروح المطلق 85: ٩۱‏ 
۰ ۲۶۷ ۲۲ رورني ۸۵ كفي ۸۷ 

الدبعقراطية ۰۳۲ ۰۳۵ ۰4٩‏ ۵۰ | رولان بارت ۲۰۵ 
98 ۰۱۳۱ ۰۱۶4۱ 1۶6۲ | الرومانسية ۰۳۹ ۰۱۹۱ ۲۱۵ ۲۶۱ 
5۵ ۰۱4۷ ۰۱۶۷ ۱3۲۳ | ریتشارد روبنشتابن ۱۰۷ 


)(( كو3‎ A2 AE AA 
۱:۸ ۰۱۰۷ زجمونت باومان‎ | ۰۲۱۸ ۰۲۰۳ ۷ ۷ 
) تس 5 ۷ 2-2۵۵ رس‎ 1۹ 
۲۲ سارتر‎ ۲۰۳ ۵۸ 
۱۲۹ ۳ (ذ) السپپية‎ 
۲۵۸ ۰۱ 4۶ ذرائعية ۲۱۷ ستالين‎ 
۱۳۲ ۰۱۰۵ ۰۱۰۲ ۱۱۱ ری السحر‎ 
YVA ا‎ AYE AYY ۲ ٤ ٤ راديكالية‎ 
۱۲۱۷ الرأسمالية ۰۳۰ ۸۳ ۰۱۵۸ ۱۹۲ | السلطان عبد الحميد‎ 
٩6 السلطة البابوية‎ | ۰۲۷۹ ۰۲۱۹ ۰۲۱۰۸ ۱ 
۰۱۸۲ ۰۱۷۰ ۰۱۰ السوسيولوجية‎ ۳۸۱ 
راسین ۳۲ ۱/۷/۱۷ كرض‎ 
۲۲۸ ۰۱۶۸ راشد الغنوشي ۱۶۸ سيف عبد الفتاح‎ 
۱۱۵ الرجعية ۰۱۷۳ ۰۱۷۵ ۲۶۹ سیمون بولیفار‎ 
) الرفاهية ۱۱۱ (ش‎ 
۲۰ ۶ رفیق حبيب ۰۸۷ ۸۸ الشر کات متعددة القومية‎ 
۳ ۱۷٤ روبرت بویل‎ 
۲۷۷ ۰۲۵ روبرت مردوخ ۲۰6 الشمولية‎ 


الرو ح ٩۰‏ 


۳۹۰ 


فهرس عام 


A۷ ۱۱۱ الشغليوعية‎ 


۷ ۲ ۲۰,۸ 
الشيوعية الاوية ۲۳۷ 
رص ) 
الصحوة الاسلامية ۲۳۰ ۲۳۲ 
صدام الحضارات ۰۳۵ ۱۹۹ 
صلاح الدين النجد ۱۸۷ 
صلاح عبد الصبور 4۲ 
صلح وستفالیا ۱۱ 
الصهو نية ۰۳۲ ٦۷ء‏ ۰۱۰۲۱ ۱۶۳ 
الصوفية ۷۰ ۰۸۲ ۱۱۷ 
رط ) 
الطائفية ۷۲ ۱۸ ۰۱۱۷ 1۸ 
NA‏ ۱5 ۰۱۹۲۱ ۰۱۹۷ 
۰۲۰٩ ۲۰ ۶‏ ۲۳۷ 4۲:۷ 
۰-۸ 
طه جابر العلواني ۱۸ 
طه حسين ۱۷۸ 
(E?‏ 
عادل حسين ۰۲۳ ۲۷۹ 
العالم الثالث 4۸ 4٩‏ ۱5 
العيث ۰۳۳ ۳ ۱۲۹ 
عبد الله العروي ۰۱۰۳ ۱۹ 
عبد الحميد آبو سلیمان ۱۶۸ 


عبد الرهن البزاز ۲۲۳ 

عبد السلام سید أحمد ۷۱ 

عبد الغفار عزیز ۱۶۸ 

العداء للسامية ۱۸۱ 

۰۲۳۳ ۰۱۱۲ ۰۷۲ ۰۳۰ العدالة‎ 
Taf ۰۵ 

العدميية ۰۲۲ ۰۲۳ 07« ۰۱۳۱ 
۶ ۰۱۳۹ ۰۱۶25 ت۱9 
۳۲ ۰۲۶۳۲ ۰۲۶۲ ۰۲۰۸ 
YY‏ دلا ۲۷۷ 

عزام التميمي ۱۶۸ 

عزمي بشارة ۱5۳ 

العصر احدیث ۳۹ 

عصر النهضة الأوربية ۰۳۰ ۳۹ ٤۶١‏ 

عصر اللهضة العربية 47 

العصور الوسطی ۰۱۰ ۰۳٩‏ ۰۳۹ ۵۱ 

العتل الاداتي ۳ 

العتل الخلاق ۳۳ 

٣ ۰۱ العقلانية ۰۱۲ 44 .شر‎ 
CAY CA CAÊ ۰۷۲۷ آالاء‎ ۰ 
۰۱۰۱۷ ۰۱۰۲۱ ۰۱۰۲ ۹۹ ۵ 
AEN كل‎ 552 ۷ ۰ 
۰۲" 5 ۸ ۸ 


فهرس عام 


۲ ادق 
۵ ۰۲ ۰۲۲۱ ۲۷۸ 

علال الفاسي ۲۱۸ 

علم الاجتماع ٩۰‏ 

العلموپة ۰۷۵ ۱۵۲ 

علي عبد الرازق ۱۷۸ 

العنصرية ۳۲ ۱۳۲ ۰۱۶۲ ۰۱۶ 
۱ ۱۹/۸ ۸۲۰۶ ۰۱۰5 
۳۰:۳ 

۰۱۷۸ ۰۱۷۷ ۱۳۹ ۰۶۲ العف‎ 
YoY 

العهد الأيربي ۱۷۰ 

العهد السلجوقي ۰۱54 ۱۷۰ 

العهد المل و کي ۱۷۰ 

۰۷۰ A «(oY ۰۳۲ ۰۱۱ العورلة‎ 
۰۱۶۸ ۰۱۳۳ ۰۱۱۷ ۶ 
14۹4 ۷ ۲۳ ۳ 
۰۲۰۷ ۰۲۰۱۲ ۰۲۰۲ ۲ 
YTA YI 

(غ) 

غالیلیر ۱۷۳ 

۹۸ 41 A1 ۷۵ ۷۳ الغائية‎ 
ITE AY 


الغرائبية ۱۹۱ 


۳ | غوستان لوبون ۲۱۱ 


الغيب 4ك ۷۳ ۰۷۹ ۰۱۰۰ ۰۱۲۸ 

۱۳۰ 
رف ) 

الفاشية ۵۰ ۱۶۲ ۱۵ ۰۲۳۶ 
۹ ۲۰۸۸ 

فا کیلاف هافل ۸۳ 

۰۸۲ ۰۳۹۱ ۳۵ ۰۳۶ ۰۳۳ الفردية‎ 
Ire 

٩۱ ۵۹ ۰۲۲ فروید‎ 

الفلسفة الوضعية ٩5‏ 

الفن الانطباعي ۳۹ 

الفن الواقعي ۳۹ 

الفنون التشكيلية ۳۹ 

فهمي هريدي ۰۱۱ ۰۱4۷ ۰۱4۸ 
دم 

فاد زكريا ۰1۵ كي ۰۷۳ ۱4۵ 


فواد عجمي ۳۵ 
فولتير 4۸ 
فیکتور هوجو ۳5 
رق) 
القبيلة ۱۵ 
القرن التاسع عشر ۹ CAI CEA‏ 
AE ۱۵٩ ۷۸‏ ۰۱1۱۵ 


۲۹۲ فهرس عام 


۷ 6 ارق أده "۲ "2+ 


IAT 6 ۲ ۹ 


NIY No MoV محل‎ YE YY! 
ATs AMI MIT MAY ۰۱۷۵ ۰۱۷ ۰۳۲ القرن الثامن عشر‎ 
YN ۱۵۲۵ AYY ۱۸۱ 
ل‎ AY MTs ۹ ١514 ۰۱5۸ القرن السابع عشر‎ 
لاق‎ NEI AF APY ۰۱3۹ ۰۸۱ ۰٤۰ القرن العشرین‎ 
YT MAY CMAs لمعل‎ ۱۷۰ 
۰۲۵4 ۰۲۸۷ ۰۲۳۸ ۰۵ ۱۷۹ قضية المرأة‎ 
۰۲۱۳ ۲۵۸ ۲۵۷ ۲۵۱ ۰۲۷ ۰۲۰ ۰۲۲ ۰۲۱ قطاع اللذة‎ 
الالآاء که كلا‎ eV YA YA 
YAY القمع ۳۲ ۸۷( ا‎ 
)ك(١‎ ۰۱۰۱۷ ۰۳۵ ۰۳۲ ۰۲5 القومية‎ 


۱۷۶ ۰۱۷۳ ۰۶۷ ۰۸۱۲ ة٩ريکیلوئاکلا‎ | ۳ ٩ ۲۳ ۷ 
49 الکاریرما‎ | ۱۰۷ ۰۱۸۲ ۰۱۲ ۸ 

۷ ۲ ۲ ۷ | کانکا ۳۷ 

۳ ۲ ۳ ۳ | كمال أتاتورك ۳۵ ۲۳۸ 

۰۱۹ NAN ۰۱۶ ۰۱۲ |الكنيسة‎ ۲۶۱ ۰۲۳ ۰۲۳۵۹ ۶ 
۰۱۷۱ ۰۱۷۰ Moh ME لالع‎ cof TEN CEY ۲ 


IVE AVY AVY YA cYoA Yo 
۰۱۵۸ ۱۲۱ الکهنوت 4۷ رد‎ ۱٩ قیصر‎ 
AVY AVY AVY ۷۰ ۰۳۳۲ ۰۲۹ ۰۲۷ ۰۲۰۱ ۰۲۵ القيمة‎ 


۲ ۰۳۹ دق cE‏ لاص إن ۷۲ YoY‏ 
۳ ا ۰۱۸ قت ۰۷۲ ۰۷۶ | كو ندورسیه ۶۸ 
دلاء كلل ۰۷۷ ۰۷۸ ۰۸۲ ۰۸6 | کررنبل ۳۲ 


فهرس عام 


الکو نفوشية ۲۳۷ 
كونية ۷۵ ۱۱۵ 
کینر ۱۹۳ 
رل) 
اللا آدرية ۱۲ 
اللادينية 4 
لاري شایتر ٩۳۲‏ 
اللاعتلایسسه .دا ۰۱۹۱ ۰۲۲ 
Vo ۱‏ 
اللامعيارية (الأنومي) ۲۳ 
اللاهوت ۰۷۷ ۰۱۹۳ ۲۶۶ 


لوكاش ۰۸۰ ۱۰۱ 
الليبرالية ۰۳۵ ۱۰۱۹ ۱۶۸ ۰۱۹۱ 
۳ ۲ ۲ 2+۳۲ 
544 
رم 


ما بعد الایدیولوجیا ۰۳۲ ۱۶۶ 
ما بعد الحداثة 4۵ YA (YT‏ ۰۸۲ 


۰۱4۶ ۰۱۳۹ APY ۶ 
كد‎ MA AAA ۹۷ 
۰۲۷ ۰۰ YEN ۳ 
دلا‎ 

ما بعد العلمائية  ١54‏ 

ما قبل الحداثة  ١5921١98‏ 


المادوفار 57 

8١ ماركس‎ 

“1 AY «TF مار کس فیبر‎ 
ات‎ ۷ ۱ ۷ 
ATT MV MeN Mot 


۲۸ ۰۲۰ ۰۲۸۰۱ 
الار كسية ۰ ۷۰ ۱۶۸ ۰۲۳۶ 


۰۲۷۹ 

۷٤ الاهوپة‎ 

TSA MAY مبدأ ترومان‎ 

۰۱۰۱ ۰۰ ۳۸ ۰۲٩۹ المغالية‎ 
YVA CYT AYY 

ابختمع التكنولوجي ۳۲ 

اجحتمع ما بعد الصناعي ۳۲ 

احتمع المدني ۷ Nor‏ 
6 ۰۱۹۱۰۱۹ ۱۹۷ 

احرمات ۸۲ 

محمد أحمد حلف الله ۳ 
۳ ۰۱4۵ ۱۷۸ 

محمد حلال كشك ۰۱۸۷ 

محمد رشید رضا ۰۱۷۲ ۰۱۷۲ 
۱۷۸ 

محمد رضا رم ۰۷ ۰۹۸ 1۹ 

محمد سلیم العوا ‏ ۱۸ 


۳۹4 فهرس عام 


۰۱۲۲ ۰۱۲۰ ۰۱۰۶ ۱ 
۲ ۰۲ ۰۲۶۸ CYTE ۲۰ 


محمد شكري ۰4۱ 2۲ 
محمد عابد الجابري ۱۱۰۱۶۰ 


محمد عبده ۰۱۷۲ ۱۷۸ المكارثية ۱۸۱ 
محمد الغزالي ۱۷۲ املك فواد ۱۷۲۰ 
مود أمين العالم 17ء ۷ "لا | الملكية ۷٤ء‏ ۲۰۳ 
١4‏ المنفعة ۵٩‏ ۰۱ ۰۱۳ ۰۷۵ ۰۷۷ 
مدرسة فرانکفورت ۰۹۵ ۲۶۳ وی ۰۱۰ ۰۱۳ ۰۱۱۷ 
مدنس ۲۰ ۰۹۰ ۱۳۰ MY AYY‏ لظا AYY‏ 
المدنية ۸۶ ۱۳۳ 
المذهبية ۷۲ المواطنة ۰۱۸۸ ۰۱۱۹ تمل ۲۲۶ 
مراد وهبة59) ۰۷۰ ۰۷۲ ۰۷۷ ١١5‏ | ال سسات الامنية ۰۲۷ ۲۰۷ 
المرجعية ۵۷ ۸د مؤسسات الدولة ۱۷ 
المساواة ۰۳۵ ۰۷۲ 5لاء 4۵ ۱4۶ | الوسسات الديئية ۰۱۷ ۵۲ ٤‏ 
۷ ۰۶ ۰۲ ۸ 1 ۲۷ 
مسر ح العبث ۳۷ ال سسات الدنية ۰۱۷ ۱۷۶ 
مسرح القسوة ۳۷ الوسوعیون ۱۲ 


المسيحية ۱۷ 89 ۰۲۵ ۲۱ ۳۶ الموضوعية ”ام "تل 11١94 ۷٤‏ 
IY“ ۶ ۹‏ ۰۱۸ ۰۱۷۱ ۵ ۰۱۵۸ ۵ مكحن 


AV4 لمكن‎ AA A! ۰۲۳۳۲ ۰۲۲۱ ۰۱۸۷ ۵ 
TYE الام‎ CIT CNA YEN رن‎ 20 CYT o 
۰۲۰۱ ۲3۵۰ ۰۲۶۹ ۸ ۳۳۲ المقاومة الاسلامية‎ 


۰۲۱۳ ۲3۶ Tor ۲ ۰29۹ القدس ۶۱ 4۶ دوه هه‎ 
۲۷۵ ۰۲۷۲۳ (۰/۲۷۲۱ CYTE CAY cA cA® AS CYT ۰ 
۰ موندريان‎ | ۰۹۶ ۳ ۲۲ ۰۸ ۸ 


فهرس عام 


۰٩۰ ۸۶ ۰۷۶ ۰۰۲ ۰۲۰ الیتافیزیقا‎ 


۰۱۰٩ ۸‏ ۰۷۷۰ ۰۱۱۱ 
6 ۷ ۰۱۱۷۲ ۰۱۲۰ ۰۱۳۲ 
لاك داك 15 لاا" 
ميشيل عفلق ۲۲۳ 
(ك) 
الناردونية ۲۱۳ 


۰۱۰۱۱ ۰۱۰۱۵ ۳6 ۰۳۲ اللازية‎ 
۱۳۲ ۰۱۰۸ ۷ 
TOR 55 ۳ 


۱۲۲۳ IEA الناصریین‎ 


الك 


نایبول ۳۵ 

البي محمد و ١١‏ 

النحب الحااكمة ۰۳۲ ۰1۶ ۰۱۲۳ 
۱ ۰۱۶۳ :۰۲۱5 4۰۲۷ 
YY ۰۹‏ 

النزعة الانسانية (اليهومانية) ۰۲۰ 
۶ كت لاص CAY‏ ۰۱۲۶ 
YET ITY‏ 

YA ۵۷۷ اللسبية ۲7« ۳۳ مات‎ 
oY Mift Aoi ۹ 
4۱۳۱ AYN AYY ۰۶ 
لاقف‎ ۰ AF ۲ 


۱ 2 ۵ cYVE Y2" 


۹42 


نصر حامد آبو زيد ۱۷۸ 
النظام الاقطاعي ۰۱۲ ٤۷‏ 
نظام الطبقات ۰4۷ ۱۵۸ 
النظام العالي ابدید ۰۱۱۷ ۱۲۰ 
نظرية العماء ۶ ۲۷ 
النظرية الكوانتية ۲۷ 
نهاية التاريخ ۰۳4 ۰۱۲۵ ۰۱45 
۲۰ 
نپتشه 8۶ 5ه ۰۹۱ ۱۳۱ ۰۱۳۹ 
55555 
نيقو لاوس كوبرنيكو ۱۷۳ 
نيوليرالية ١95‏ 
(ھ) 
هابرماس ۱۲ 
هاشم صالح ۰۷۰ ۷۱ 
هاپدجر ۲۶۱ 
متلر ده ۰۱۰۸ ۱۸۱ 
هربرت مار کوز ١١5 ۰٩5‏ 
هردر ۲۱۱ 
هنتجتون ۳۵ 
اهنود الحمر ۲۳ 
هوبر ۰۲۷ ۵:۱ ۲۹ 
الموبة ۰۱۸۳ ۰۱۸۱ ۰۲۱۵ ۰۲۳۰ 
TON ۷‏ 


۳۹۹ 


٩۲ ٩۱ 5۰ ۰۸٩ ۰۷۰ هیجل‎ 
)3( 

وال لاکور ۱۸۷ 

والفن ما بعد الانطباعي ۳۹ 

الوثنية ۵۹۰۱ ۰۱۰ ۲۶۰ 

الوجودية 215 ۲۰ 

وحيه كوثراني ۰۲۲۹ ۲۳۲ 

١١ الوحي‎ 

وحید عبد ابید 1۶ ۱۵ 

.ورد زورث ۳۲ 

وسائل الاعسلام ۰۲۷ ۰۲۸ ۳۳ 


فهرس عام 
۷۵ ۰۱۱۱ ۰۱۲۲۱ 
۰۶ ۲۳۳ :۲ 
الولایات التحدة الأمريكية كأ 
IEF 4 ٩‏ 
۲ 5 ۰۱۹۹ ۲۰۶ ۰۲۶۶ 
YE‏ ۷۳۲/۷۱۷۰ ۲ ۲( 


Yey 


ري) 
الیهود ۰۳۲ وص ۱۰۰ ۱۰۸ 
YE NEA ۲۳‏ 
اليوتوبيا ۰۱۲۶ ۰۱۸ ۲۱۳ 
يوسف القرضاوي ۱4۸ 


اعداد: مد صهیب الشریف 


تعریف الصطلحات الواردة هنا ليست مطلق العنی» ذلك أن 
الولف عکن أن بختار معنی مددا للمصطلح بستعمله في کتابه» وإنما 
وضعنا ما وضعناه من تعريفات لمساعدة القارئ غير الحنص على 
فهم أفضل للنص. 

الأثبية (الأقرامية) Ethnology‏ 

مصطلح آدخله السويسري شافال على العلرم عام (/1781م) في 
مطلع القرن التاسع عشر» كانت الإتنولوحيا تعئ علم تصنيف 
الأعراق» وكما عنت ولفزة طويلة جميع الدراسات ال كان 
موضوعها حياة المجتمعات (البدائية)» غير الأوربية. 

وهذا العلم يدرس الظاهر المادية والثقافية» لشعب من الشعوب؛ 
أو جتمع من المجدمعات أو الأقوام. البدائية» في تلف الأمكنة 
والأزمنة» الي تبرز نتاج جهد الانسان للسيطرة على البيئة الطبيعية. 

آما اليوم فالا تجاه هو نحو استحدام كلمة الأنتروبولوجیا الي تشکل 
الاثنولوجیا جزء أو مرحلة من حطواتها. 

Aristo الأرستقراطية‎ 

الطبقة الاجتماعية ذات المنزلة العالية وال تعرف عادة بأنها ال 
تضم (أحسن العائلات) وتتمیز بکونها موضع اعتبار احتمع لسلوكمٍ 


۲۹۸ تعریفات 


الهذب وسیادتها في السائل الاحتماعية والسياسية. وتتكون من 
الأعيان الذین وصلوا إلى مرتبتهم ودورهم في اجتمع عن طريق 
الوراشة» ثم استقرت هذه الراتب والأدوار فسوق مراتب وأدوار 
الطبقات الاجتماعية الأخرى. 

إسكاتولوجي (الفكر الآخروي) عهماه59009 

يشير المصطلح إلى المفاهيم والموضوعات والتعاليم الخاصةبما 
سیحدث في آخر الزمان وإلى العقائد الخاصة بعودة الاشیح وان 
الي ستحل بالبشرية بسبب شرورهاء والصراع النهائي بين قری الشر 
وقوى الخير (حرب يأحوج ومأجوج) واشلاص النهائي » وعودة 
الیهود التفین إلى أرض الیعاد وال يوم الحساب وخلود السروح 
والبعث» وهي الموضوعات ال مق ا في كتب الرژی (أبو 
کالیس) واليي تعود جذورها إلى الحضارات البابلية والمصرية 
والكنعانية را الفارسية الزرداشتية. 

الاشتراكية 2 «عنادنهم5 

نظام احتماعي اقتصادي قائم على الملكية العامة لوسائل الانتاج؛ 
وتبنى الاشتراكية على شكلين من الملكية: ملكية الدولة (العامة) 
والملكية التعاونية والجماعية. وتقتضي الملكية العامة انعدام وحود 
الطبقات المستغلة واستغلال الانسان للإنسان» وتقتضي وحود التعاون 
بين العمال المشتركين في الانتاج. وفي ظل الاشستراكية لا یوجد 
اضطهاد اجتماعي وعدم مساواة بين القوميات» كما لا يوحد تناقض 
بين الدينة والريف» وبين العمل الذهي والبدني. 


تعريفات ۳۹۹ 

Alienation الاغزاب‎ 

يعن حالة انفصال واستلاب» وهو إحساس الانسان بأنه ليس في 
بيته وموطنه أو مكانه. 

ويعي ثي الطب: الاضطراب العقلي الذي ضعل الانسان غريبا عن 
ذاته و جتمعه. 

وفي الفلسفة: غربة الانسان عن حوهسره وتنزله عن القام الذي 
ينبغي أن یکون فیه. أو عدم التوافق بين الاهية والوحود. 

Atheism فاد‎ 

إنكار وجود أي إله أو إنكار وجود له مشحص والعنی الأول 
أكثر شيوعاً. كذلك يرفض الإلحاد جميع الحجج الي يستند إليها 
المفكرون في التدليل على وجود | لله. 

ٍن کون الرء ملحدا معناه عم التسلیم بصحة اي من الأدیان» 
وتتحدد درجة تطور الإلحاد مستوی الانتاج الادي والعلاقفات 
الاحتماعية» وتتوقف على الطابع الاحتماعي السياسي للمحتمع» آما 
آساسه النظري فهو المادية والعلم. 

الامبريالية (ال رأسمالية الاحتکاريق سروذاةعمم1 

وهي الرحلة الأحيرة في تطور الرأسمالية» حيث تشكل سيطرة 
الاحتكارات (التجمعات الرأسمالية الضخمت) ستها المميزة. في ظل 
الإمبريالية تحتكر حفنة صغيرة من الاحتكارات إنتاج وتصريف أهم 


۳۰۰ تعریفات 
الصغيرة» وشراء الواد الأولية بأسعار متدنية وبیع السلع بأسعار عالیش 
وق أيدي الطفمة الالية تزكر السلطة في كثير من ميادين الاقتصاد 
و السياسة. 

Proletarian Internationalism fîl! 

واحد من آهم مبادئ إيدلوجية وسياسة الطبقة العاملة والحزاب 
الماركسية اللينينية. وهي تنعکس في تضامس الطبقة العاملة» وطلیعتها 
الشيوعية› وكادحي كافة الأممء ي وحدة أفعالهم والتنسیق بینهم 
و مساعدة بعضهم بعضا ودعم آحدهم الا جر . 

وكان كارل ماركس أول من صاع مبادئ الأممية البروليتارية 
وذلك ي بیان الحزب الشيوعي. الذي برهن على وحدة مصالح 
حوهر الأثمية في الشعار ((يا عمال العام اتحدوا)». 

أنتروبولوجيا (الإناسة) Anthropology‏ 

هو علم ينطلق في الأساس من الأبحاث الجخرافية البشرية 
(أندوغرافية) ليحاول التوصل إلى معرفة القوانين العامة الي تسود حياة 
الإنسان في احتمعات الصناعية المعاصرة» كما في المجتمعات القدیة 
والتقليدية. 

فالأنووبولوجيا في صيغتها الأولى زمن الإمبراطورية البريطانية 

۰ ۰ ۶ £ 
و الفر نسية والالانیق کانت منحازه إيديولوجياء أي إن الفردات 


تعرپفات ۳۰۱ 


الاستعمارية الرائجة كانت مقتبسف دون أي 'نقدء في الحقل العلمي 
الأنروبولوحي. 

وهذا ما أساء إلى هذا العلم الجديد فكنا نقرأ في هذه الحقبة» عن 
الشعوب البدائية واحتمعات السفلى واجتمعات العلياء قي إطار تحليل 
استعماري المنحى يضع الغرب الأوروبي والمتقدم تكنولوجياء في رأس 
سلم الشعوب» وف أسفل هذا السلم شعوب إفريقية. 

ساهم الأنثربولوجيون الأميريكيون» وكلود ليفي شتاوس في 
فرنسا في الإقلاع نهائياً عن فكرة الأنئربولوجيا الاستعمارية؛ بإبراز 
غنى جحارب الشعوب الصغيرة في الحقلين الرمزي والاجتماعي. 

الانسان ذو البعد الواحد One Dimensional Man‏ 

وهي عبارة ترد في کتابات هربرت ماركوز أحد مفكري مدرسة 
فرانكفورت» وتعين الإنسان البسيط غير المركب. والإنسان ذو البعد 
الواحد هو نتاج المجتمع الحديث» وهو نفسه مجتمع ذو بعد واحد 
يسيطر عليه العقل الأداتي والعقلانية التكنولوحية والواحدية الادیق 
وشعاره بسيط هو التقدم العلمي والصناعي والادي» وتعظيم 
الانتاحية الادية وتحقيق معدلات متزايدة من الوفرة والرفاهية 
والاستهلاك. ۱ 

وتهیمن على هذا المجتمع الفلسفة الوضعية ال تطبق معایبر العلسوم 
الطبيعية على الإنسان» وتدرك الواقم من حلال ناذج كمية ورياضية 


۳۰ تعریفات 


وتظهر فيه مؤسسات إدارية ضحمة تغزو الفرد وتحتويه. وترشده 
وتنمطه واه وتوظفه لتحقيق الأهداف الي حد‌دتها. 
الأنطولوجيا روماه0 

مذهب فلسفی ف الوحود عامة» الوحود .ما هو وحود إن فكرة 
وضع الأنطولوجيا مبحشاً خاصاً عن الوجود؛ لا علاقة له بالعلوم 
الجزئية الخاصة» قد لاقت صياغتها المتكاملة على يدي فولف (أواحر 
القرن التاسع عشر) كان فولف يرى أن بالإمكان بناء نظرية فلسفية 
عن جوهر العام على نحو فكري ببحت» اعتمادا على تحليل مفاهيم 
المنطق وحده» من دون التفات إلى التجربة» إن الأنطولوجيا المبنية 
بهذه الطريقة تشكل آساس العلوم امطتزئية كافة . تقوم الأنطولوجيا 
على تصور مفاده أن العالم (الوجحود .ما هو وجود) یو جحد ععزل عن 
الفردي» وأنه يشكل ماهية هذا الأحير وعلته. 

وتعرضت الأنطولوجيا لنقد من المثالية الكلاسيكية الألمانية» ونعت 
أنصارها الأنطولوجيا بأنها عقيمة وبالية» وطرح هيغلء في قالب 
مثالي» فكرة وحدة الأنطولوحيا والمنطق ونظرية المعرفة. 

إيدير لوجيا بوهذامء10 

من أعقد وأغنى الفاهیم الاجتماعية» يعتبر كارل مانهايم أن هناك 
صنفين من الإيدلوجيا: الفهوم الخاص والفهوم الشامل. 

فالایدیولوحیا ععناها الخاص هي منظومة الأفكار الي تتحلی في 
کتابات مولف ماء تعکس نظرته للفسه وللآخرين» بشنكل مدرك أو 


تعریفات ۳۰۳ 


بشکل غير مدرك. آما الإيديولوجيا .ععناها العام فهي منظومة الأفكار 
العامة السائدة في امجتمع. 


إيوجينا (تحسين السل) Eugenics‏ 


دراسة طرق تحسسين الصفات الورائية لحماعة ما (حاصة عند 
الجماعات الإنسانية) بتطبيق التحكم الاحتماعي الذي تنظمه مبادئ 
وراثية. 

Barbarism البربرية‎ 

یستعمل هذا الاصطلاح في اللغة الدارجة لوصف طبيعة الشخص 
الفظ غير المتمدّن ذي السلوك النانی للأدب. 

وكان يطلق على من لا ينتمون إلى الشعب الروماني أو الهيليئ. 

وهي إحدى مظاهر ابحتمع البدائي أو أية ثقافة ليست لديها لغة 
مکتوبة وتقتصر ثقافتها المادية على الرعي والزراعة. 

كما يقصد بها التناهي في القسوة. ويقول كوردن جايلد: إن 
احتراع الكتابة هو النقطة الفاصلة بين المرحلة البربرية ومرحلة المدنية. 

Protestantosm البروتستانتية‎ 

الضرب الثالث من المسيحية بعد الأرثوذكسية والكاثوليكية. نشا 
في فترة حركة الاصلاح. 


۳۰4 تعريفات 

وللديانة البرو تستانتية ساتها النوعية الخاصة. فالبرو تستانت لا 
يعد فون بانط الكاثوليكي» ویرفضون القديسين واللائکة والفداء 
عند الأرثوذكسيين والكاثوليكيين » ولا یتعبدون سوى للشالوث 
الإلمهي » والفرق الأساسي بين البروتستانتية من ناحية والکائوليكية 
والأرئوذكسية من ناحية آحری أن البروتستانتية تقول بوجود رابط 
مباشر بین الله والأنشاده وان النعمة الاية تصل إل الانسان من عند 
الله دون وساطة الكنيسة. 

والخلاص لا یتحقق بغير إيمان الانسان الخاص وبارادة ١‏ لله. 

وقد قضى هذا المذهب على أولوية السلطة الروحية على السلطة 
الزمنية» وحعل الكنيسة الكاثوليكية وبابا روما شيئين لا لزوم شما. 

والبروتستانتية منتشرة في البلاد الإإسكندنافية» وألمانيا وسويسرا 
وبريطانيا والولايات المتحدة الأمريكية. 

البيروفراطية (الدراوينية) ر 8۲٠4۰۲‏ 

عبارة عن تنظيم يقوم على الساطة الرسمية وعلى تقسيم العمل 
الاداري وظیفیا بين مستويات مختلفة وعلى الأوامر الرسمية ال تصدر 
من رئاسات إلى مرؤوسين. ویعد التنظیم البيروقراطي ترشیدا للعمل 
الإداري. وقد يدل المصطلح على الأداة الحكومية أو التنظيم 
الحكومي» كما قد يستخدم للتعبير عن سيطر سيطرة الموظفين دون مبالاة 
مصالح الجماهير ودون مسؤولية 00 


Tio تعریفات‎ 

البیولوجیا (علم الأحياء) رعهاهز8 

دراسة الحياة وتتساول البیولوجیا الحياة کشکل حاص لحركة 
الادق كما تتناول قوانين تطور الطبيعة الحية» وكذلك الأشكال 
المتشعبة للكائنات الحية: بناءها ووظيفتها وارتقاءها وتطورها الجرئى 
الحيوان» وعلم النبات» وعلم وظائف الأعضاء والأحنة» 
والوراثة...إم. 

التجريبية (إمبريقية) Empiricism‏ 

تعالیم نظرية العرفة الي تذهب إلى أن التجربة الحسية هي الصدر 
الوحيد» وتوکد أن كل معرفة تقوم على أساس التجربة ویتم بلوغها 
عن طریق التحربة. والتحرييية الثالية (بركلي وهيوم» وماخ) » 
والتجريبية النطقية الحديئة تقصر التجربة على احموع الكلي 
للاحساسات أو الأفكار» منکرة أن التجربة تقوم على آساس من 
العلم الوضوعي. آما التجریبیون الادیون (فرانسیس بیکون» وهوبز 
ولوك والادیون الفرنسیون في القرن الثامن عشر) فيعتقدون أن العام 
الثارحي الوجود موضوعيا هو أصل التجربة الحسية. 

وأوحه النقص في التجريبية هي: المبالغة اليتافيريقية في دور 
التجربة» والتقليل من أهمية دور التجريدات والنظريات العلمية في 
العرفة وإنكار الدور الإيجابي والاستقلال النسبي للفكر. 


۳۰۹ تعريفات 


ر 

Commodification التسلع‎ 

مصطلح يشير إلى أن السلعة وعملية تبادل السلع هي النموذج 
الكامن في رؤية الإنسان للكون ولذاته ولعلاقاته مع الآحر واجتمع؛ 
وإذا كانت السلعة هي مركز السوق واحور الذي يدور حوله» فان 
التسلّع يعن تحول العالم إلى حالة السوق أي سيادة منطسق الأشياء . 
أي إن الإنسان يد إنسانيته التعينة فيسقطء إما في عالم الأشياء 
(والسلع) المادية ذات الطبيعية المادية ويفقد إنسانيته الم رکبة أو 
يذوب في مطلقات لا إنسانية بحردة» ويفقد أيضا إنسانيته. 

Refication jll 
ولا يتجاور هو السطح الادي وعام الأشياء» وتصبح العلاقات بين‎ 
البشر مثل العلاقات بين الاشیاء.‎ 

وتعي نزع القداسة عن الانسان والطبيعة و احضاعهما للواحدية 
المادية» وتحول العام إلى مادة واحدة استعمالية بعد اطيمنة الامبريالية 
الكاملة عليه. 

وحيدما يتشيؤ الانسان. فانه سینظر إلى جحتمعه وتاریخه (نتاج 
حهده وعمله وإبداعه) باعتبارهما قوی غريبة عنه» تشبه قوی الطبيعة 
الإنسانية أشياء تتحاوز التحکم الانساني فیصبح الانسان مفعولاً به 


تعریفات ۳۰۷ 


لا فاعلاء يحدث ما حدث له دون أي فاعلية من جانبه» فهو لا علك 
من أمره شيعا . 

Deconstruction التفکيك‎ 

هي فلسفة تهاجم فكرة الأساس وترفض المرجعية» وتحاول إثبات 
أن النظم الفلسفية كافة تحضوي على تناقضات أساسية لا عکن 
تحاوزهاء ومن ثم لا تصبح هذه النظم ذاتها طريقة لتنظیم الواقع وإنما 
فقط» وتصبح کل الحقائق نسبية» ولا یکون نُة قيم من أي نوع. 

ومثل هذا التفكيك ليس رد آلية في التحليل أو منهجاق 
الدراسة وإنما رؤية فلسفية متكاملة» وهي فلسفة يؤدي التكفيك فيها 
إلى تقويض ظاهرة الإنسان وأي أساس للحقيقة. 

ورائد هذه الفلسفة هو (حاك دریدا) الذي استخدم في أولى 
دراساته الفلسفية اصطلاح تخريب أو تقویض (100أ1اتا10(5)» نم 
استخدم تفكيك صم ناعناتاقوهمء126 رعا ليخبئ الطبيعة العدمية 
لشروعه الفلسفي . 

Progress التقدم‎ 

معیار التقدم الاحتماعي هو درحة تطور القوى الانتاحية والنظام 
الاقتصادي ومع سسات بنائها القومي» الي يحددها هذا التقدم نفسة») 
إلى جانب تطور وانتشار العلم والثقافة وتطور الفرد ودرحة انساع 
الحرية الاجتماعية. 


۳۰۸ تعریفات 

فالعلماء قي فترة التطور التقدمي للرأسمالية (فیکو» هيردر» هیغل 
وغيرهم) کانوا یدر کون التقدم وحاولون اکتشاف آساسه العقلي. 
آما العلماء ‏ فترة احطاط ال رأسمالية فكانواء إما یرجحعون مفهوم 
(التقدم) إلى جالات التقافات واحضارات الفردية (شبنغلر» تويبي) 
وإما لا یعتزفون بامکان دراسة التقدم في التاریخ. وهم حاولون تفسیر 
النکوص عن التقدم بأنه بفعل عوامل ذاتية شته. 

Technocracy التکنوقراطية‎ 

ابحاه احتماعی حديث ظهر في الولایات التحدة على أساس آفکار 
الاقتصادي ورشتاین فیبلین. وقد اکتسب هذا الابحناه شعبية في 
الفلائینات» وقد بزعست تمعات تکنوقراطبة في الولایات المتحدة 
وبعض البلاد الأوربية» ویزعم آنصار التکنوقراطية أن الفرضی وعدم 
الاستفرار في الرأسمالية العاصرة نتيجة لادارة السیاسیین للأمور. 

وهم یعتقدون بامکان علاح الرأسمالية بشرط أن يسيطر التقنیون 
ورجال الأعمال على الحياة الاقتصادية والادارية للدولة. 

وترتبط بالتکنوقر اطية نرعة السيطرة الادارية النتشرة الآن على 
نطاق واسع في الولایات المتحدة الأمريكية. 

Technilogy ugg 
والتحزین ونقل الطاقة والمعلومات» كل تلك الي تخلق لأغراض‎ 


تعریفات ۳۰۹ 
الانتاج والبحث والحرب إلخ. وتکمن متطلبات التكنولوجيا وراء 
تطور العلم العبيعي. 

Standardization التنميط‎ 

ویطلق الصطلح على ظاهرة في الحضارة الغربيةء وهي أن كثيرا 
من المنتجات الحضارية تصبح متشابهة ونمطية بسبب الانتاج الصناعي 
السلعي الآلي الضحم (على عكس التحات الحضارية في المجتمع 
التقليدي حيث نحد أن لكل شيء مصنوع شخصية مستقلة تستمدها 
من شحصية منتجها الذي صنعها بيديه). 

والتدميط في المنتجات الحضارية يؤدي إلى التنميط في أسلوب 
الحياة العامة والخاصة فيقضي الإنسان حياته في سلسلة محكومة من 
روتين يومي منظم .مواعيد دقيقة ومتتالية معروفة مسبقاً (نوم» انتقال» 
عملي آلي» وقت فراغ)» ثم يتم تدميط حياة الإنسان نفسها. قتاليع 
الأزياء على سبيل النال تحعل الناس كافة يغيرون طراز ملابسهم من 
عام إلى عام بحسب ما يصدّر هم مصممو الأزياء. 

Enlightenment التنوير‎ 

اتجاه سياسى اجتماعى» حاول ممثلوه أن یصحسوا نقائص المجتمع 
القائم: وأن يغيروا أخلاقياته وأساليبه وسياسته وأسلوبه في الحياة» 
بنشر آراء في الخير والعدالة والمعرفة العلمية. ويكمن في أساس التنويسر 
الزعم المثالي بان الوعي يلعب الدور الحاسم في تطور اجتمع والرغبة 


۳۹۰ تعریفات 


في نسبة الخطايا الاحتماعية إلى جهل الناس وافتقادهم إلى ثقتهم 
بطبيعتهم. ولم يكن مفکروا التنوير يضعون في اعتبارهم الدلالة 
الحاسمة للشروط الاقتصادية للتطور» ومن ثم لا يستطيعون کشف 
القوانین الوضوغية للمجتمع. و کان مفکروا التنویر یوجهون 
مواعظهم إلى جميع طبقات ومصاف احتمع» ولکنهم کانوا یوجهونها 
في الأساس إلى أولئك المسکین پالسلطة. و کان التنویر ینتشر في فترة 
الاعداد للشورات البورجوازية. وکان من مفكري التنویر (فولتیر 
وروسو ومونتسکیو وهيردر ولیسنج وشیلر وغوته). وقد ساعد 
نشاطهم بقدر کبیر على التغلب على نفوذ الایدیولوحية الکنسية 
والإقطاعية ومناهج التفکیر الدرسية (السكولائية). ومارس التنویر 
تأثيرا کبیرا على تکوین النظره العامة الاحتماعية للقرن الثامن عشر. 

التو ن Fetishism‏ 

هو أن ينظر للسلعة (الشيء) لا باعتبارها نتاج جهد اجتماعي 
إنساني وإنما e‏ شيئا ا وتتحکم السلع 
(الأشياء) في اللتج (الإنسان) بدلا من تحكم المج في السلع؛ وفي 
احتمعات الاستهلاكية تصبسح السلع ذات قيمة محورية في حياة 
الإنسان» تتجاوز قیمتها الاقتصادية وغرضها الاستعمالي» فكأن السلع 
آصبحت ها قيمة کامنة فيهاء ها حیاتها الخاصة ومسارها الخاص» 
متجاوزة الانسان واحتیاحاته» وتصبح السلعة مشل الوثن» مركز 
الکون الکامن في المإدة» الذي يعبده الانسان واشدف الاوحد من 


تعریفات ۳۳ 
الوحود. فینجرف الانسان عن حوهره الانساني (في النظم الانسانية) 
وعن ذاته الربانية المركبة الي لا يمكن أن 0 إلى عالم الطبيعة المادة 
والأشياء رف النظم التوحيدية). 

Determinism الجتمية‎ 

مذهب فكري انتشر في کل من التاریخ والعلوم السياسية. 

یقول أتباع هذا الذهب: إن جميع الحوادث ليست سوی نتيجة 
لأسباب وظروف محددة. فلا ظواهر اجتماعية أو سياسية تحدث 
صدفة. بل لكل حادثة إنسانية علاقات سببية تربطها مسببات 
موضوعية. من هنا فالحتميون لا يكتفون برصد الظاهرة» بل يفتشون 
عن آسبابها الأولى والاساسية. 

على الصعید السياسي اشتهر الا رکسیون بنزعتهم الحتمية في 
التحليل. فهم یتکلمون عن الحتمية التاريخية» وعن حتمية الصراع 
الطبقي» مقحمین الأسباب الاقتصادية في مقدمة کل تفسير أو تحلیل. 

Modernism الحداثة‎ 

هي ظاهرة غربية انطلقت من أوربا مع الفورة الفرنسية (۱۷۸۹ 
م) وعنت التغير في النظام السياسي من النظام الملكي إلى الدعقراطي 
الذي يقوم على سلطة الشعب ولمحالس المثلة للشعب» واعتماد 
اللو اة رظانا قاتا وااو سس ان جا ات 
الاحتماعي» والزامية التعليم للأطفال والانتقال من نموذج الجماعاد 


۳ تعریفات 


والطوائف الدينية التحاربة إلى الواطن لا ابن الطائفة أو الدین. 
وتذویب الطوائف والأديان في بوتقة مدنية علمانية واحده لا ييز 
فیها على أساس عرقي أو ديي أو عملي وبهذا تکون علاقة المواطن 
بالدولة لا بسلطة أخرى. 
الداروينية Darwinism‏ 
أسسها تشارلز دارون ٩(‏ ۱۸۰ - ۱۸۸۲ م) عالم الطبيعة والحياة 
الإنكليزي. 
تقول نظريته: إن التطور حصل على القاعدة الآنية: 
' تحافظ ندرة المواد الغذائية على توازن ما بين الأحناس النباتية 
والحيوانية إلا أن بعض التغييرات العضوية والحيوية تطراً على بعض 
الأنواع» ضمن هذه الأحباس؛ فتكتسب من جرای ذلك» حظا أكبر 
في البقاء. 
وهذه العملية البطيعة» وال تحدث بالصدفة» عکن تشبيهها 
بعمليات التأصيل الى يقوم بها المزارع بغية تحسين شجراته ونباتاته. 
أما في الحقل الذي لاحظ فيه داروين هذه الظاهره. فان العملية 
تحدث بشكل طبيعي. ويضيف داروين أن عملية التأصيل الطبيعية 
ليست هادفة بالمعنى الإنساني للکلمة» بل تحدث بعامل الصدفة 
واحددات الطبيعية, فابلنس الذي نحا حتی اليوم مكن آن يرول غيدا 
إذا تغيرت الظروف الطبيعية الي تحيط به إذا لم يحصل التأقلم الناسب 


تعريفات ۳۳ 
عند هذا الجنس وف الوقت الناسب؛ ومن هنا فليس هناك من تأقلم 
طبيعي وحتمي ولا وراثة للحصائص المكتسبة. 

Social Darwinism الدارونية الاجتماعية‎ 

نطرية تعتبر الصراع مسن احل البقاء والانتحاب الطبيعي احرك 
الأول للتقدم الاحتماعي. وقد نشأت هذه النظرية عن تطبيق نظرية 
داروين البيولوحية على علم الاحتماع على يد فريدريش لانغ» وادتو 
آمون» وهربرت سبنسر وبنجامين كيد. وكانت النظرية سارية في 
علم الاجتماع في أواحر القرن التاسع عشرء ؤيرى أنصار هذه 
النظرية أن حذور كل الشرور الاحتماعية في التكاثر الكثيف لاناس 
ناقصين » وعجدون قانون الغاب ويصورون أصحاب الثروات على 
أنهم أبطال متفوقين» وأن بقية الناس أنهم في الرتبة الثانية. 


الدیکتاتورية Dictatorship‏ 
تر كيز السلطات في ید فرد واحد دون الاستناد إلى قوانین معینت 
ويخضع له احکوم ون بدافع الخوف» وعارس الحكم الديکت‌اتوري 
عادة لصاخ جماعة محدودة. ويحاول الدیکتاتوریون احدئون صبغ 

ودعاية واسعة, 

ديماجوجية رسياسة ملق اطماهیر) 60:2802۷ظ 

اصطلاح سياسي یقصد به الاتحاه الانتهازي للحکام للسيطرة 
على جماهير الشعب غير المثقفة » فیتحدث من یتجهون هذا الاحاه 


و۳۱ تعریفات 


عن الشروعات الاقتصادية والاجتماعية على أساس کاذب» 
وينتهزون فرصة القلاقل الاحتماعية والبوس بالالتجاء إلى التحيز 
والتحامل. 

Democracy الدعقراطية‎ 

نظام احتماعي يؤكد قيمة الفرد وكرامة الشخصية الإنسانية» 
ويقوم على أساس مشاركة أعضاء الجماعة في إدارة شوونها. وقد 
تكون الدعقراطية سياسية» وهي أن يحكم الناس أنفسهم على أساس 
من الحرية والمساواة لا مييز بين الأفراد بسبب الأهل أو المسس أو 
الدين أو اللغة. وتخضع الأقلية لإرادة الأغلبية. 

الذر ائعية (البراجهاتية) ‏ ۳۳۵۵۳۱۵/50 

ابحاه واسع الانتشار قي الفلسفة الحديئة. وما یسمی ,بدأ الذرائعية 
هو مور الفلسفة الذرائعية. وهو يحدد قيمة الصدق بفائدئه العملية» 
وقد اسسه (ببرس وولیم جيمس وديوي)» وصیغت الذرائعية کمنهج 
لحل النازعات الفلسفية پوساطة مقارنة (النتائج العملية» الناتحة عن 
نظرية ماء كنظرية للصدق: والصدق هو ما ينفع على أفضل وجه 
بحيث يقودنا إلى قصدنا. وهو ما يلائم كل جزء من الحياة على أفضل 
نخر ويمجمع محصل مطالب الخبرة. 

ويفضي الفهم الذاتي للممارسة والصدق بالذرائعية إلى تحديد 
مفهوم ما (أي فكرة) بأنها (أداة) فعل والمعرفة بأنها ابحمل الكلي 
(للحقائق الصادقة). وقد سيطرت الذرائعية لوقت طويل على الحياة 
الروحية في الولايات المتحدة الأمريكية. 


تعریفات ۳۰ 


ال رأسمالية Capitalism‏ 

هي النظام الاقتصادي الاحتماعي الذي حل محل الاقطاع» ويقوم 
على الملكية الخاصة لوسائل الانتاج» واستغلال العمل المأحورء 
واستخخلاص فائض القيمة هو القانون الأساسي للإنتاج الرأسمالي. 

نشأت ال رأسمالية في القرن السادس عشرهء ولعبت دوراً في تطور 
اجتمع» فحققت إنتاجية عمل أعلى بكثير بالمقارنة بالإقطاع. 

ودحلت الرأسمالية في مستهل القرن العشرين أعلى مراحلها مرحلة 
الإمبريالية الاحتكارية الي تتميز بسيطرة الاحتكارات و تحكم الأقلية 
المالية» وتنضم قوة الاحتكارات إلى قوه الدولت وتريد من النرعة 
العسكرية على نطاق ۸ يسبق له مثيل. 

راديكالية (الجذرية) Radicalism‏ 

مذهب الأحرار المتطرفين الذین یطالبون بالإصلاحات الجذرية ولا 
يقبلون التدرج» وذلك لتحسین الأحوال الاقتصادية والاجتماعية 
والسياسية للمجتمع. 

وتمثل الراديكالية أقصى اليسار وتأتي الليبرالية في المقام الشاني 
ويليها مذهب اشافظین الذي يعارض أي تغييرات جوهرية. 

الرومانسية (رومانطقية) Romanticism‏ ` 

منهج في في الفن الأوربي. حل محل المذهب الكلاسيكي في 
عشرينيات وثلاثينيات القرن التاسم عشر نشأ عن مصدرين مختلفين: 


۳۹۹ تعريفات 

١‏ - حركة تحریر الشعوب الى أيقظتها الشورة الفرنسية في عام 
(2۱۷۸۹) وصراع الشعوب ضد الإقطاع والقهر الوطي. 

۲ - الاحباط الذي قاسته دواثر اجتماعيه واسعة لنتائج ثورة 
القرن الثامن عشر. 

وعلی الرغم من أن الشل العلیا الجمالية لهذا التيار من المذهب 
تتميز غالبا بثنائيتها وتراحیدیتها الكامنة؛ إلا آنها كانت تعبر مع ذلك 
عن فهم معين لتناقضات المجتمع والاهتمام بحياة الناس » و کانت 
موحهة نحو الستقبل. وكان بين فناني المذهب الرومانسي (بيرون 
وشيلي وهيغو وساند وديلا كروا وشوبيرت وشوبان وشومان 
وبرليوز). 

Causality السببية‎ 

هي الإيمان بأن لكل ظاهرة (طبيعية أو إنسانية بسبطة أو مركبة ) 
سبباً واضحاً وبحرداً وبان علاقة السبب بالنتيجة علاقة حتمية ععنی 
آن 0 تودي دائما بالطريقة نفسها عتما إلى (ب). 

وهي غالبا ما تغطي کل العطیات والظواهر بشکل مطلق في کل 
بحاول الانسان فیها أن یتوصل إلى الصيغة (القانون العام) الذي یفسر 
الکلیات والجرئيات وعلاقاتها. 


تعريفات ۳۱۷ 

Communism الشيوعية‎ 

أسس هذا المذهب كارل ما ركس وفردريك إنحلزء والشيوعية هي 
من الأجزاء المكونة للماركسية. 

وموضوع بحث الشيوعية هو القوانين الي تحكم ميلاد وتطور 
النظام الاقتصادي الاحتماعي الشيوعي. 

وتحدد أهمية تطور العمل الاشتراكي إلى العمل الشيوعي واحو 
الكامل للفروق الطبقية» ومحو الفروق في الثقافة» والتقريب على نحو 
أكبر بين الأمم و الثقافات القومية والتقدم نحو التجانس الاجتماعي. 

الصهيونية 70190 

حركة يهودية قومية هدفها إقامة دولة يهودية ف الأراضي المقدسة 
كموطن للشعب اليهردي. عقد أول مؤتمر صهيوني في بازل في 
۷ عبادرة من تيودور هرتزل وهو أبو الصهيونية السياسية. 

والصيغة الصهونية هي صيغة تستند إلى رؤية أمبريالية تهدف إلى 
توظيف اليهود باعتبارهم مادة بشرية عكن نقلها واستخدامها » كما 
تهدف إلى توظيف الطبيعة» إذ لا قداسة ولا حرمة لأي شيء. أما من 
الناحية الأخلاقية فإن الصهيونية مارسة علمانية إمبريالية تقوم على 
العنف وإبادة السكان الأصلييين أو طردهم من أرضهم وهي تستعين 
بالإمبريالية الغربية في تنفيذ مخططهاء سواء في نقل اليهود أو في طرد 


۳۱۸ تعریفات 


العدمية Nihilism‏ 
مذهب ینکر القیم الأتحلاقية ويعدّها جرد وهم وخیال مع تحرير 
الفرد من كل سلطة مهما يكن نوعها. ویقول بأنه لا عکن تحقيق 

حریته . 

Rationalism العقلانية‎ 

هي الامان بأن العقل قادر على ادراك الحقيقة من حلال قنوات 
إدراكية مختلفة من بینها الحسابات الادية الصارمة دون استبعاد 
العاطفة والإلهام والحدس والوحي. والحقيقة بچسب هذه الرؤية بمكن 
أن تكون حقيقة مادية بسيطة أو حقيقة إنسانية مركبة»ء أو حفائق 
تشكل انقطاعاً في النظام الطبيعي. ومن ثم يستطيع هذا العقل أن 
يدرك العلوم وال برفض وجود اشهول. وهذا الل مدرك قاما آنه 
لا يؤسس نظما أحلاقية أو معرفية» فهو یتلقی بعض الأفكار الأولية 
ورا اسشادا إل مر که اوي و ا 

ولکن هناك من يذهب إلى أن العقلانية هي الایعان بأن العقل قادر 
على إدراك الحقيقة .عفرده دون مساعدة من عاطفة أو اهام أو وحي 
وبأن الحقيقة هي الحقيقة الادية احضة الي یتلقاها العقل من خلال 
احواس و حدها» وبأن العقل إن هو إلا جزء من هذه الحقيقة المادية 
فهر یوجد داحل حيز التجربة الادية محدودا بحدو دها (لا عکنه 
تحاوزها)» وأنه بسبب مادیته هذه فادر علی التفاعل مع (الطبيعة 


تعریفات ۳۹ 


/المادة) وعکنه انطلاقا منها (ومنها وحدها) أن يؤسس منظومات 
معرفية و ألحلاقية ودلالية وجالية تهدیه في حياته وعکنه على أساسها 
أن يفهم الاضي واحاضر ویفسرهما ویر شد حاضره وواقعه ويخطط 
العنصرية Racialism‏ 
نظرية تبرر التفاوت الاجتماعي والاستغلال والحروب بحجة انتماء 


وهي ترد الطبائع الاجتماعية الإنسائية إلى ماتها البيولوجية 
العنصرية» وتقسم الأحداس بطريقة تعسفية إلى أحناس (عليا) و 
(دنيا)» وقد كانت العنصرية النظرية الرسية في ألمانيا النازية. 
واستخدمت لتبریر الحروب العدوانية وعمليات الإبادة الجماعية, 

سوسيولوجي (علم الاجتماع) (ع5001010 

علم المجتمع والقوانين الي تحكم تطوره ويرحع بدء ظهور 
النظریات الاجتماعية إلى الزمن البعید» فقد حاول دعمقرطيس 
وأفلاطون وأرسطو فهم أسباب التغيرات الاجتماعية والقوى الحركة 
في حياة الناس وأصل الدولة والقانون وأشكال النظام الاحتماعي 
والسياسي الأمثل. 

الغائية برجو1وواء” 

النظرية القائلة بفرضية كل الظواهر الطبيعية. وطبقا للغائية فان 
ليس الإنسان وحده» وإنها أيضاً ظواهر الطبيعة. تهديها أغراض وا 


۳۲۰ تعریفات 
آرواح من نوع ما وبینما يحدد الإإنسان لنفسه مهمة بطريقة و اعبة 
فان الغرض في الطبيعة مزرو ع فیها بطريقة غير واعية وترتبط الغائية 
ارتباطا لد انفصام له عذهب حيوية المادة. ونظرية الازدواحيسة» 
ومذهب وحدة الوحود...الغ. وتذهب الغائية إلى أن مبدا الحياة 
والفکر تمتد جذوره في ذات آساس الادة ال تتألف لا مس ذرات 
ميثه وإنما و حدات -حية» ها مقدرة غامضة على التحيل. وتحاول 
الغائية أن تفسر الرابطة الداحلية الكلية بين جميع الظواهر الطبيعية 
وطابع حضوعها لحكم القانون. 

الفاشية «رولء 755 

مذهب سياسي اقتصادي نشا بإيطاليا واشتق اسم الفاشية 
وشعارها مسن حزمة العصي والمطرقة وهي شعار الدولة في روما 
القديعة, 
أعظم من الفرد» وحقها يفوق حقوق الأفراد ويسمو عليهاء وواحب 
الإفراد معاونتها على أداء تلك الغاية. 

ونظرية الفاشية الاقتصادية تقوم على تدحل الدولة في کل مظاهر 
النشاط الاقتصادي دون إلغاء رأس المال أو الملكية الشخحصية. 

Nationalism القومية‎ 

هي تحؤل شعور لا موضوعي غامض بالقرابة الشعبية إلى شكل 
من الوعي السياسي الأكثر وضوحاء أو إلى إيديولوجية تعد حب 


تعریفات ۳۱ 


الوطن هو القيمة الاحتماعية الأساسية وتعمل على زيادة ولاء الفرد 
للوطن» وتنطوي القومية على الشعور بالصیر والأهداف والسوولیات 
المشتركة ج جحمیم الواطنین. 

Value القيمة‎ 

القیم أحكام مكتسبة من الظروف الاجتماعية يتشربها الفرد 
ويحكم بها وتحدد بالات تفكيره وتحدد سلوكه وتؤثر في تعلمه. 

فالصدق والأمائة والشجاعة والأدبية والولاء وتحمل المسؤولية 
كلها قيم يكتسبها الفرد من احتمع الذي يعيش فيه وتختلف القيم 
باحتلاف امجتمعات » بل والجماعات الصغيرة. 

والقيمة قد تكون إيجابية أو سلبية » كالتمسك عبداً من البادی أو 
بالعكس احتقاره والرغبة في البعد عنه. 

ولكل قيمة معنيان: 

أحدهما موضوعي ومن هذا المعنى تكون القيمة كل ما من شأنه 
في أي شيء من الأشياء أو موحود في الوحودات أن يجعله جديرا 
بالرغبة فيه واقتنائه أو بالاحترام. 

أما المعنى الآحر الذاتي وهو ما يرغب فيه شخص معين أو يحتزمه 
وقي هذا المعنى تختلف القيمة من شخص لاخر بحسب الموقف الذي 
حيط بكل منهم وحاجاتهم وأذواقهم. 


۳۳۲ تعريفات 

الکاثو ليكية Catholics‏ 

إحدى الملل السيحية» تنتشر أساسا في آوربا الغربية وأمریکا 
اللاتينية وهي موحودهة منذ عام (۱۰۰4ع) » والحوانب المذهبية 
للكاثوليكية هي: الاعتراف بتکوین الروح القدس لا من الله الأب 
وحده وإنما الله الأب والابن؛ وعقيدة الطهر (مکان تطهير النفس 
بعد الموت ویقع بين الحنة والنار)» ورفعة البابا باعتباره وكيل یسوع 

آما حوانب العبادة والشريعة الميزة للكاوليكية فهي عزوبة 
القسیس» و الصلاة باللاتينية وعبادة العذراء القدسة.. .ال والفاتیکان 
هو ال رکز العالي للکائوليکية. 

الکاریزما (الإهام) Charisma‏ 

صفة أو سمة غير عادية تتحفق لدی الفرد» فتحعل قدراته حارقة 
للعادة. ويعي المصطلح من الناحية اللفظية (هبة الله) أي من ترسله 
العناية الإلهية لانقاذ أمته» وهو زعیم یتحلی بقوة خارقة وصفات 
والتضحية من أحل تأدية رسالته. وبقدر ما یفوم به الزعیم في ظل 
هذا النظام من خحوارق الأعمال فإنسه یستطیع شد الأتباع بزعامته 
وتعتمد القيادة الملهمة على البطولة أو القدسية أكثر من اعتمادها على 
الوضع الرسمي. 


تعريفات ۳۲۳ 


الكو نفرشية Confucianish‏ 

مدرسة من المدارس الفلسفية الرئيسية في الصين القديمة أسسها 
کونفوشیوس (۵۰۱ - 4۷۹ ق.م). 

شرحت آراژه على أيدي أتباعه. ومصير الانسان في رأي 
كونفوشيوس تحدده (السماء)» والناس جميعا هم بشكل لا يقبل 
بين السياسة والقواعد الأخلاقية» وبا ثل وسع تعبير (طقوس الآداب 
الاجتماعية) الي تشير تقصيدياً إلى قراعد السلوك الحميد في أي شيء 

Irrationalism اللاعقلانية‎ 

تيار يقول بأن العام مشوش لا عقلاني ولا عکن معرفته. 
وأصحاب النزعة اللاعقلانية بإنكارهم لقوة العقل یضعون في مقدمة 
الأشياء الإبعان والغريزة والإرادة اللاشعورية والحدس والوجود والعنی 
الوضوعي والاجتماعي للنزعة اللاعفلانية هو إنكار إمكانية العرفة 
السديدة للقوانین الموضوعية للتطور الاجتماعي. 

Theology اللاهوت‎ 

علم الله وهو نسق من | لمعتقدات القطعية في دين معين. ويقوم 


اللاهوت المسيحي على أساس الإنجيل. ومراسيم احالس المسكونية. 


۳۳ تعریفات 


وآراء القدیسین. والأسفار القدسة والتقالید القدسة. وهو ينقسم إلى 
لاهوت أساسي (أصول الدین» علم الکلام). والعقائد والأحلاق 
والعبادات...إلم. 

والسمات البارزة للاهوت هي القطيعة التطرفة والنزعة التسلطية 
والمدرسية» وترتبط باللاهوت ارتباطاً وثيقاً فلسفة الدیسن الي تحاول 
أن تبرهن على أن اللاهوت يمكن أن يتفق مع العلم. 

الليبرالية (التحررية) صهناد»هن1 

لون من الفلسفة السياسية» ظهر في ظل الرأسمالية. وتضرب 
الليبرالية حذورها الفكرية في مذاهب لوك والتنورین الفرنسيين. وی 
القرنين السابع عشر والشامن عشر كانت الليبرالية تمثل البرنامج 
الإيدلوجي للبرحوازية الفتية» الى كانت تناضل ضد بقايا الإقطاعية 
و یز و کانت تدعو إلى حماية مصال الملكية 
الخاصة وتوفیر النافسة الحرة والسوق اطرة وترشیح مبادی) 
الدعقر اطية واشاعة الحياة الدستورية وإقامة الأنظمة الجمهورية . 

ومع دحول الرأسمالية طورها الامبريالي راحت الليبرالية تدافع 
باطراد عن تدحل الدولة الواسح في الحياة الاقتصادية والاجتماعية 
وتنحو صوب النزعة الإصلاحية الاحتماعية. 

Morxism الماركسية‎ 

منظومة من الاراء الفلسفية والاقتصادية والاحتماعية والسياسية› 
الي تشکل رژية العا م. تأسست الماركسية على يدي ما ركس واأنحلز 


Yo تعریفات‎ 


وساهم لینین بقسط في تطویرها. وقد ظهرت الا ركسية في أواسط 
القرن التاسع عشر» على الصعید النظري فقد ظهرت الماركسية على 
أرضية المعالجمة النقدية لانحازات الفلسفة الكلاسيكية الألمانية 
والاقتصاد السياسي الإنكليزي والاشزاكية الطوباوية الفرنسية» آما 
مكونات الما ر كسسية المترابطة ا فهى المادية الحدلية والمادية 
التاريخية» والاقتصاد السياسي؛ ا وهي تتميز عن 
النظر یات الاجتماعية السالفة بأنها لا تفسر العالم علمیا فحسب» بل 
وتبین شروط وسبل ووسائط تحويره. 

وقد طبق ما ركس وانحلز مبادی الفهم المادي للتاريخ في دراسة 
ابحتمم الرأسمالي فوضعا الاقتصاد السياسي العلمي الذي کشف عن 
طبيعة الاستغلال الرأسمالي» وبرهن على ضرورة الانتقال إلى 
الاشتراكية. الذي لا يتم بصورة عفوية آلية» وإنما بنتيجة صراع 
الطبقة العامله الق تقوم رسالتها التاريخية في الاستيلاء الشوري على 
السلطة وإقامة ديكتاتورية البروليتاريا الي تهدف إلى تصفية استغلال 
الإنسان للإنسان. 

ما بعد الخحداثة Post Modernism‏ 

إن فلسفات ما بعد الحداثة ظهرت بعد ظهور وسقوط الفلسفة 
البنيوية» وهي تحمل رؤية فلسفية عامه» ويجب ملاحظة أن اصطلاح 
ما بعد الحدائة يكتسب أبعادا مختلفة بانتقاله من جال إلى حسال آخرء 
فمعنى (ما بعد الحداثة) في عالم المندسة المعمارية يختلف» من بعض 
الوحوه عن معناه في بحال النقد الأدبي أو العلوم الاجتماعية. 


۳۹ تعريفات 

والشروع التحديثي الغربي بدا يتحقق تدريجياً فمر من عصر 
التحدیت إلى عصر الحداثة إلى ما بعد الحداثة. 

والمشروع ما بعد الحداثي بهذا المعنى هو السحق النهائي لمشروع 
الحداثة في محاولته القضاء على خرافة الميتافيزيقا وعلى أوهام الفلسفة 
الإنسانية الهيومافية. 

ويرى فلاسفة ما بعد الحداثة أن اللغة ليست أداة لمعرفة الحقيقة 
وإنماهي أداة إنتاحهاء فثمة أسبقية للغة على الواقع؛ ولذا فان 
النموذج المهيمن هنا هو النموذج اللغري. 

وما بعد الحداثة هو عالم صيرورة كاملة» كل الأمور فيه متغيرة» 
ولذا لا مكن أن یوجد فيه هدف أو غاية. وقد حلت ما بعد الحدائة 
مشكلة غياب الهدف والغاية والمعنى بقبول التبعثر باعتباره أمرا نهائياً 
طبيعياً وتعبيراً عن التعددية والدسبية والانفتاح» وقبلت التغيّر الكامل 
والدائم. 

المثالية مددناوء14 

اتحاه فلسفي يبدأ من المبدأ القائل بأن الروحي أي اللامادي أولي» 
وأن المادي ثانوي» وهو ما يجعلها أقرب إلى الأفكار الدينية حول 
تناهي العالم في الزمان والمكان وحول خلق الله له. وتنظر الثالية إلى 
الوعي منعزلاً خن الطبیعت وهي تدافع كقاعدة عامة عن النرعة 
الشكية واللا إدرية. وتضع الثالية في موضع النقیض للحتمية المادية» 
ووحهة النظر الغائية. 


تعریفات ۳۳۷ 

Civil Society اجتمع الدني‎ 

انطلقت هذه الکلمة مع آرسطو وراحت عند النظرین السیاسیین 
الغربیین حتی القرن الشامن عشر .ععنی تمع المواطنين الذیین لا 
تربطهم علاقات استرلام بعائلات أو عشائر سياسية. 

بعدها فصل هیغل مفهوم اختمع الدني عن مفهوم الدولة؛ وتبعه 
في هذه الخنطوة الماركسيون الذین رأوا في المجتمع المدني طرفا ختلفا 
عن الدولة ومناقضا ها في توحهاته السياسية. 

أما اليوم فإن المجتمع المدني يعي» طرباوياء جميع القوى الشعبية 
والبرحوازية الي لا بحد في الدولة الراهنة الحريات وتفتح الطاقات الي 
تصبو إليهاء فابجتمع المدني مناهض ومعارض للدولة ال يتهمها بافرم 
والتحجرء وحاصة في الدول الغربية. 

مذهب السبية Relativism‏ 

نظرية عن نسبية واتفاقية وذاتية العرفة الانسانية. وحین ی کر 
مذهب التسبية نسبية العرفة. فانه بنکر العرفة الوضوعية ذافيا إل 
أن معرفتنا لا تعکس العالم الوضوعي. وقد عبر عن هذا الرأي 
بوضوح فعلاً في فلسفة غور غياس» على الرغم من أن النسبية كانت 
عنده لما دلالة إيجابية لتطور الجدل. ومذهب النسبية بوحه عام شائع 
لدى المذاهب الذاتية واللا أدرية. 

الميغو لوجيا Mythology‏ 

الأساطير هي حكايات تولدت ف الراحل الأولى للتاريخ» لم تكن 
صورها الخيالية (الأهة» الأبطال الأسطوريون» الأحداث 


۳۲۸ تعریفات 
اجك‌سام...اعخ) إلا حاولات لتعمیم وشرح الظواهر الختلفة للطبيعة 
واجتمع. 

Objecriveness  ةيعوضوملا‎ 

هي إدراك الأشياء على ما هي عليه دون أن يشوهها نظرة ضيقة 
أو أهواء أو ميول أو مصالح أو تحيزات أو حب أو كره. 

وهي الابعان بأن لوضوعات العرفة ود او ات 2 
الواقع» وبأن الحقائق يجب أن تطل مستقلة عن قائلیها ومد ركيهاء 
وبأن ثمة حقائق عامة يمكن التأكد من صدقها أو كذبهاء وأن الذهن 
يستطيع أن يصل إلى إدراك الحقيقة الواقعية القائمة بذاتها (مستقلة 
عن اللفس المدركم درا کا کاملاء وآن بوسعه آن حیط بها بشکل 
شامل هذا إن واحه الواقع بدون فرضیات فلسفية أو أهواء مسبقت 
فهو بهذه الطريقة یستطیع أن يصل إلى تصور موضوعي دقبق للواقع 
يكاد یکون فوتوغرافیا. 

الميتافيزيقا (ما بعد الطبيعة) Metaphysics‏ 

بدأ استخدام مصطلح ميتافيزيقا في القرن الأول قبل الیلاد 
للإشارة إلى حرء من تراث أرسطو الفلسفي. 

فقد دعا هذا ابلیزء الام من مذهبه الفلسفي (الفلسفة الأولى)» 
وهي تلك الي تدرس المبادئ (الأعلى) لكل ما هو موجود؛ واليٍ لا 
تبلغها الحواس» ولا يستوعبها إلا العقل المتأمل» واليّ لا غنى عنها 
لكل العلوم. وی العصور الوسطى أحضعت الميتافيزيقا للاهوت. 


تعريفات ۳۳۹ 


یستخدم .ععنی الأنطولوجيا (مبحث الوحود) نفسهء وعند ديكارت 
ولايبنتر وسبینوزا وغیرهم في فلاسفة القرن السابع عشر. وکان 
هیغیل أو من استحدم مصطلح الیتافیزیقا ععناه اللاحدلي ولکنه لم 
یفسره م۸ يبرره. وهذا ما فعله ما ركس وإنحاز» اللذان عمما معطیات 
العلم والتقدم الاحتماعي» ونقدا التفکیر اليتافيزيقي ووضعا في مقابلة 

Nazism النازية‎ 

كلمة نازي مأحوذة بالاحتصار والتصرف من العبارة الألمانية 
(NSDAP) National Sozialistishe Dentsche Arbeiter Partei‏ 
أي الاشتراكية القومية» وهی حركة عرقية داروينية شولية قادها 
هتلر وهيمنت على مقاليد الحكم 3 ألمانياء وعلی ابعتمع الألماني 
بأسره» والحركة النازية هي حر كة سياسية وفكرية» ضمن حركات 
سياسية فكرية أحرى تحمل السمات نفسها ظهرت داخل التشكيل 
الحضاري الغربى بعد الحرب العالمية الأولى. 

السمة الاساسية للنازية هي علمانيتها الشاملة وواحديتها المادية 
الصارمة: و آمن النازيوة يفكرة الذولة باعیازها مطل معجاورا للك 
والشر. وتبنت النظرية العرقية الداروينية الغربية» وأكدت الته 
العرقي للشعب الألماني على كل شعوب أوربا وشعوب العالم. 

تتضح مادية النازيين في إنكارهم للطبيعة البشرية وثباتها فد 
شيء من منظورهم حاضع للتغير والحوسلة. 


۳۳۰ ریس 

نز ع القداسة Desanctify‏ 

تعن نز ع القداسة عن الظواهر كافة رالانسان والطبیعة) بحيث 
تصبح لا حرمة لما وینظر لها نظرة طبيعية (مارية صرفة) لا علاقة لها 
ها وراء الطبيعة أي أن نزع القداسة عن العام هو نتيجة حتمية 
للإيمان بفعالية القانون الطبيعي في حالات الحياة كافة» (الطبيعة 
والانسانية» العامة واللخاصة). 

وإذا ما تم ذلك فان العالم (الإنسان والطبيعة) يمكن أن یصبح 
مادة استعمالية عکن توظيفها والتحکم فيها وترشيدها وتسويتها 
وحوسلتها وهو أمر يستحيل إنحازه إن كانت هناك قداسة في المادة 
وان كانت هناك حرمات تضع حدودا على سلوك الإنسان وعلى 

البرعة الانسانية Humanism‏ 

نسق من الآراء المبنية على احترام كرامة الانسان والاهتمسام 
برفاهيته وتطوره الشامل» وحلق الطروف اللائمة للحياة الاجتماعية, 
وقد نشأت الأفكار ذات النزعة الانسانية نشوءا تلقائياً خلال 
الصراعات الشعبية ضد الاستغلال والخطيئفة. وقد مت فأصبحث 
حركة إيديولوحية واضحة في عصر النهضة. 

عندما برزت كعنصر ف الإيديولوحية البورحوازية المعارضصة 
للإقطاع ولاهوت العصور الوسطى. والمذهب الإنساني يعلن حرية 


تعريفات ۳۳۱ 
الفرد ويعارض القهر البدني والديبي» ويدافع عن حق الانسان في 
التمتع وفي إشباع الرغبات والحاجات الدنيوية ومن أبرز أتباع هذا 
المذهب في عصر النهضة بترارك وداني وبوكاشيو ودافنشي 
وكوبرنيك وشيكسبير وفرنسيس بیکون» وغيرهم. 

النظرية الكوانتية (ميكانيكا الكم) Quantum Mechanics‏ 

النظرية الكوائتية هي القسم من علم الطبيعة الذي يدرس حركات 
الحزئيات الصغيرة. وقد وضعت أسس ميكانيكا الكم عام 1974م 
على يد لويس دي بروحلي. الذي اكتشف الطبيعة الجسيمية الموحية 
للكمات الفيزيقية » وتطورت ميكانيكا الكم كنظام متماسك على 
يد شرودبحر وها ينرنبرج وغيرهما. 

والسمات الأساسية لميكانيكا الكم كنظرية فيزيقية (هي الثنائية 
الحسيمية الموجية» ومبدأ الارتياب..) 

Utalitarianism النفعية‎ 

نظرية أنحلاقية تعتبر فائدة فعل ما معیارا لأعلاقيته» أسسها بنتام 
الذي صاغ مبدأها الأساسي القائل بأن "السعادة الکبری لأكبر عدد" 
تتحقق بإرضاء اهتماماتهم الفردية. وعکن حساب أخلاقية فعل ما 
ان اهيا باعتبارهما رصيد اللذة والألم الناتج عن هذا الفعل 
وقد أدحل جون ستیورات ميل على الذهب النفعي مبداً اللذة 
الجسمية . کذلك بحدد الذهب النفعي فهم وظائف الدولة والقانون. 


۳۳۲ تغريفات 
وقد أدى تطبیق مبداً النفعية على نظرية العرفة إلى ظهور 


الذرائعية. 


الوثنية Paganism‏ 
الاسم الذي كان يطلقه المسيحيون والسلمون لول انين 
الشر کین الذين يعبدون الأوثان. بوساطة طقوس يقوم بها الفرد نحو 
الأوثان الي يعبدهاء والأوثان عادة تصنع على صورة الحيوان أو 
الإنسان» ويعتقد أنها مقر ذات فوق طبيعية تؤدي أمامها طقوس 

العبادة. 

وقد كان الإنسان البدائي يعزو قوة حاصة لبعض الأطعمة وكان 
يعبر عن ابحاهه نحو تشبيه الأشياء بالإنسان بنحست الصفات البشرية 
من الأحجار أو الأشجار وبذلك يجعلها مقدسة. 

Existentialism الوجودية‎ 

فلسفة الوجود. تيار ف الفلسفة الحديئة حاول أن يملق نظرة عامة 
حديدة للعالم» وقد ظهرت بعد الحرب العالمية الأولى ف ألانيا وبعدها 
في فرنسا. وتعکس الوحودية أزمة اللببرالية الي لم تعد في مركز 
یسمح شا بالرد على التساؤلات الي تفرضها الممارسة التاريخية 
الاحتماعية المعاصرة» أو بتفسير عمليات الصعود والمبوط في الحياة في 
اجتمع الرأسمالي» ومشاعر الخوف واليأس وفقدان الأملء الکامنة 
داحل أفراد احتمع. إن الوحودية ردة فعل إزاء المذهب العقلاني 


تعریفات r‏ 
أن العیب ابحوهري في الفکر العقلاني هو أنه انطلق من مبداً التناقض 
بين الذات والوضوع. أي أنه قسم العام إلى حالین: الوضوعي 
والذاتي. وتعتقد الوحودية أن الفلسفة الأصيلة ينبغي أن تنطلق من 
وحدة الذات والموضوع. 

وهناك شكلان من الوحودية؛ الوحودية الدينية (مارسيل وياسبرزء 
برديائيف) والوجودية الإلحادية (هيد غر وسارتر وكامو). 

Positivism الوضعية‎ 

تيار واسع الانتشار في الفلسفة في القرن التاسع عشر والعشرين. 

ينكر أن الفلسفة نظرة شاملة للعام» ويرفض المشكلات التقليدية 
للفلسفة (علاقة الوعي بالوجود ...۱) باعتبارهما (ميتافيزيقية) وغير 
قابلة للتحقق من صحتها بالتجربة. ويحاول المذهب الوضعي أن يخلق 
تيك العف ار (منطقا للعلم) يقف فوق التداقض بين المادية 
والمثالية. ولحدی المبادئ الأساسية لاهج البحث الوضعية النزعة 
الفلواهرية المتطرفة؛ ال تذهب إلى أن مهمة العلم هي الوصف 
الخالص للوقائع ولیس تفسيرها. لقد سس المذهب الوضعي أوغست 
كونت وهو الذي آو حد مصطلح الوضعية. 

الهمولوكوست (الإبادة) Holocaust‏ 

كلمة يونانية تعن "حرق القربان بالكامل" وهي بالعبرية (شواه) 
وتترحم إلى العربية أحيانا بكلمة (الحرقة). وتستخدم كلمة 


۳۳۶ تعريفات 
(هولوكوست) في العصر الحديث عادة للاشارة إلى إبادة البهود؛ 
,کعنی تصفيتهم حسدیا» على يد النازيين. 

يوتوبيا (المدينة الفاضلة) وام هالا 

الجتمع الخيالي لسعادة الانسان الخالية من النقائص البشرية. كما 
يعيش الأفراد في هذا المجتمع بدون أي صراع أو تنافس بينهم وما إلى 
ذلك من المساوئ الي تحدث عن التفاعل البشري في كل جتمع 
بشري سواء في الماضي أو في الحاضر. 

وتستخدم الكلمة اليوم للدلالة على مشروع للنهوض الاحتماعي 
من المستحيل تحقيقه. 


المراجع 
موسوعة اليهود واليهودية والصهيونية د.عبد الوهاب السيري دار الشروق 
العجم الفلسفي المختصر ترجمة توفيق سلوم دار التقدم 
معجم العلوم الاحتماعية د. فریدریل معتوق دار أكاديميا 


العجم الوسوعي للأديان والعف‌اند د. سهیل زكار دار الکتاب العربي 


الموسوعة الفلسفية ترجمة . ”مير کرم دار الطليعة 


'“ل عبد الهدي 


حواراث لقرن جدید 


مشكرو العام العريي من المغرب والشرق رغم تباعد اتحاهاتهم الفكرية يلتقون 
في تماولة حادة لكسر طرق العرلة و لعامة قضايا فكرية معاصرة فى سلساة صدر 
منها حتى الآن: 

» المسألة الثقافية في العام العربي الإسلامي: د. رضوان السيد د. هد برقاوي. 

٠‏ الإسلام والغرب؛ الحاضر والمستقبل: زكي الميلاد» د. تركي علي الربيعو. 

« الإسلام والعصر: تحدیات وآفاق دمل سعيد رمضان البوطي» د.طيب تیزیی. 

ه ما العولة؟: د. حسن حنفي» د. صادق جلال العظم. 

٠‏ الدبمقراطية بين العلمانية والإسلام: د. عبد الرزاق عید» محمد عبد ابلبار. 

« الربا والفائدة؛ دراسة اقتصادية مقارنة: د. رفيق يونس الصري د. محمد 
رياض الأبرش, 

» التصخصة؛ آفاقها وأبعادها: د. محمد ریاض الأبرش» د. نبيل مرزوق. 

٠‏ ثقافة العولة وعولة الثقافة: د. برهان غليون» د. سیر أمين. 

ه الاقتصاد الاسلامي؛ علم أم وهم: د. غسان إبراهيم» د. منذر القحف. 

۰ تجدید الفقه الاسلامي: د. جال الدين عطیة د. وهبة الز حيلي. 

٠‏ الاجتهاد بين اللص والواقع والصلحة: د. أحمد الريسوني؛ محمد جال باروت. 

٠‏ الإيمان والتقدم العلمي: د. هاني رزق» د. حالص جلي. 

والحوار ینمو.. وحلقات السلسلة تتوال في الصدور متناولة آهم مشکلات العصر. 


۴ - تارییح الو لادة: 
۳ - مکان الولادة (الدولة): المدينة : انقرية : 


٤‏ -المهية: ی ۶ - المؤهل العلمي: 
5 - الحاكة المائلية : [2]أعزب ‏ لح متزوح. ‏ ۷ عدد آفراد الآسرة: 


۸ - ما تريب الوضوعات التي تهتم بها؟ (ضع رقماً في كل مريع بحسب تسلسل أهميته 
لديك) مثلاً: ]٤[‏ تاريخية ية [2] فلسفية 

[Û تربرية‎ CÛ] فلسفية‎ O e أدبية‎ O e] e] 

: ما آهم الكتب التي بسحشت عنها في السوق ولم تجدها‎ - ٩ 


: العنوان: الژلت : الناشر‎ - ١ 
: العنوان : الولف : الناشر‎ - ۲ 
: المتوان: الولف : الناشر‎ - ۳ 
التاشر‎ ahi : کي في مجال‎ - ۶ 


۰ - ما عدد الکتب في مکتبتك الخاصة؟ 
لا اقل من ۱۰۰ کتاب 


لا بسن 9۰۰-۱۰۰ ألا اکثر من ۵۰۰ کتاب 
1 - ما عدد الکتب التي تقرؤها سنوياً؟ 

0 أقل سن ٦‏ کتب لاپین ۱۲-۰ کتابا ..."لس اکتر من ۱۲ کتاباً 
۲ - هل تخصص وقتاً يومياً للمطالعة؛ وما مدئه؟ 

8 أقل من ساعة ‏ ل] ۲-۱ ساعة 
۳ - أين تفضل أن تقرأ؟ 

الساني المتزل 3 في الکتبات العامة لا في قاعات الانتظار لسا في أي مكان متاح 


: العنوان الفصتّل‎ - ١5 


0 اکثر من ۲ ساعة لح الفرص المتاحة 


الدولة: . . . المديئة : القرية ؛ . 
الشارع : النطقة البريدية : ص.پ : 
هاتف المتزل: هاتف العمل : 


۵ - رقم الاب في بنك القارئ النهم (إن وجذ) : 


انفکر : 


تج مهم جنا إن مهم نج غير مهم ١‏ - هل تتابع اٍصدارات دار 


۲۲ مقبرلة 3اغير مقبولة كدائماً  iO bT‏ 0 


۳ شسمةو تسلوت: [ع حید... []مقبول [إغير مقبرل ۲ - مند متی تعرفت على دار الفکر : 


و ند شرب 0] كيرة ‏ [إ]مترسطة []صعينة 2 أكثر من د سنوات لما من 9-۱ سنرات 0 أقل من سنة 
- ستوی: ۲7 تخصصي 0 ثقافي لاعام ٣‏ - هل قمت بزيارة لدار الفکر؟ 
5 - الهج : ا دتیق . لامقبرن لاغیر واضح ل أكثر من ۱۰ مرات لا من ۱۰-۵ مرات [] آقل من © مرات لالم تزرها 


باد ال ضوعية: لا مرصوعي لامقبول شأغير مقیول 


4 - كيس ترى مستوى التطور في كنب دار الفكر: 
by‏ هص 


۵ - يصحب الكتاب أحياناً بعض المرافقات. ما رأيك بها: 


۸ - الا حراح الداحني : 0 عتاز 8 مقبول لآغیر مقبول ماز 2 مقبول 


٩‏ - العلاف : 5 يز []مقبول لاغیر مقبرل 


٠‏ - القياس: 2 ماسب []مقبول لاغير مقبرل مفيدة ۲ ثانرية لآغير مفيدة لت 


۱ - الطباعة: ت جيدة ا مقبرلة لأغير مقبولة 
نا ۱ * - ما ملاحظاتك على دار الفكر وإصداراتها وتطورها: 
۲ - التطوط والرسوم:] جيدة لا مقبولة لساغیر مقبولة 
۳ - الحتوی: 2 شامل لا موجز لا وانر 
۶ -التبويب: 
١5‏ -الفهارس: اا غية ا مقبولة لتاضعيفة 


بح تاسب ب مقبرل ‏ ص مضطرب 


م م قم ص م صم ضام معام مامام 


: ) كيف علمت بالكتاب؟ ( عن طريق‎ - ۱١ 
بج إعلان لع عرض []صديق تامکتبة . [] مندوب مبيعات‎ 
من أين اشتريته؟‎ - ۷ 
مكتبة ل معرض #8 مندوب مبیمات 2] بنك القارئ النهم‎ ۳ 
لا أبحث عن الوضوع.‎  : ناذا اقتنيته‎ - ۸ 

1 شدني العنران ۲۲ أتايع جمیع کتب الژلف 
ملاحظة : لزید من الآراء حول الکتاب آرسل ورقة مستقلة مع هذه البطاقة. 


` aN 


الأول من نو عه في العالم 


"وب بنك دوي أنقراء. يرصد حركة القراءة. ويقدم سمشثركين خدمات 


ستكرة. وامتیارات متطورةء قلا عن اخوائز والهداا. ویتحهم فرصة 
الحصول على كلب مجالية يختارونها دالفسهم . 

کش من ۲۰۰۰۰۰ بطاقة مصدارة حتى رهاية ۱۹4۷ . . مشت ر کون من 
للالين دولة في جميع آنحاء العالم. . جائزة سوية لأكثر ثلاثة قرا نهسمين 


0 
ع 


قاطا , شبكة واسعة من محري المعرفة وعشاق القر عة تزداد یوما بعد يوم . 

عروص مغرية ٠‏ اشتراك مجاني. حسومات حفیقیف. خدمات سريعة 
وتواصل دائم. أزبعة عروض كسرى علی۳۱ كتاباً خلال عام ۰۱۹۹۷ وهناك 
المزيد خلال السنوات القادمة. 

عزيزي القارئ 

بسك القارئ المهم يتيح لك الفرصة للاتصال بعالم النشر حتى تمارس دورك 
الام في توجيه خطط النشر ونقدها. إن عملنا لا يتكامل إلا بإبدائك لرأيك 
و الذي نحترسه ولهته به فالشاری - في دار الفكر - منطلق رسالة النشر 
ومستترها. 

أنرابنا مفتوحة آمام كل القراء. لا نتردد. ۰ . املا البیانات لتساعدنا على 
تقد الأفضل . وأرسا لنا البطاقة لدأخذ موقعك على الشسكة وتشاركنا بناء 
مجتمع قاری . ومع كل بطاقة يزداد رصيدك في بنك القارئ النهم . 

نحن بانتظارك. . . آرشدنا إليك لتخدمك على الوجه الافضل . 


ولترق معا... دار الشكر 


ربقد لشت التريد نة ٠‏ 
ات 
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* رسالتها 
- تزوید المجتمم بفكر یضي ء له طر بق مسنقس لصس . 
ص کسر احتگار ات المعر فة. و تر سیم دده الحو E‏ 
- تغذية شعلة الفكر بوقود التجديد المستمر. 
- مد الجسور المباشرة مع قاری نتحقبق داح فاي . 
- أحتر آم حقوق الملكية امفگر بة. لجع تا 
* نها جها 
- تنطلق من التر اث جذورا تؤسس عليهاء وتنسي فوقسها دون أن تفسف صدهاء وتطواف 
حولها. 
- تخدار منشورانها بمعاييزر ادا و عند و لحاحة. و لمستقير ۰ 4 مم را لفقي و پنگر از 
ومافات أوانه. 
- تعتني بتقادة الكبار؛ كما تعتني بلوفة اصد نیم . 
- تخضع جميع اعمالها لتنفيح علمي وترنوي ولغوي وفق دليل ومنهح خاص نهپ 
> تعد خططها وبر امجها نتشر ء و تعلن عنپ : شهریا و قصلياء وستويا و رماد اطول. 
- تستعین پنشی. 4 من المفكر ين اضاهة ا أجهرتها الخاصة للتحر نز ۰ والأبصات. 
والترجمة. 
* خدمانها 
- بنك القارئ النهم؛ وتات لفراء دار العكر. 
- جائزة سنوية للإبداع الأدبي والدراسات الدهدية. 
e‏ ريادة قي مجال النشر الالكتروني. 
- أول موقع متجدد بالعربية لناشر عربي على الامترنت للنعریف باصدار اتها ونشاطاتها. 
www.fikr.com‏ 
- إسهام فعال في موقع (فرات) لخدمات الکتاب وتسویفه على الانترنت. 
www.furat.com‏ 
- خدمة المستفتي بإشرافها على موفع الدكتور محمد سعيد رمضان النوطي. 
www.bouti.com‏ 


* ممشور اتها تجاوزت ۱۳۰۰ عنو انا .تغطي سانر درو ع المعرفة, 


دمشق - سورية - ص .ب: ٩۶۱۲‏ 
هاتف: ۲۲۱۱۱۳۲۲ -فاكس: ۲۲۳۹۷۱۰ 
http: ‘www.fikr.corm‏ - م۱۱۳۵ e-mail:‏ 


داراف ڪر 


| للطباعة والتوزیع والنشر 


Dr. ‘Abd ۵ 
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مسن آهسم امصطحخایت ل امطاب الیل ی الا . 
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و الما نا بأسسي و الغلسفي اليد بع !۱ ۳۹ E.‏ ا س 0 
العلمانية. 


تست شيو ع وتداول شا E‏ ۳ ولکن هذا الأمر بجی 


فتحطو 0 3 العلمانية أ آنها تف ع الدر اسات ١‏ الشكر یه 
النظرية» بل تسللت إلى الو اقم في العديد من الممارسات 
الا جتماعية والسياسية. 

و باللسبة لنا شمن العرب كان را 2 في العالية بسلبیاته 


756ب 2101011111 


واتحعابياته وما 3 اه لر اا آم سس 3 سو السياق النارد ی 


1 


للعلمانية ٩‏ قُُ تارتف با الحديث. 
ف هذه الوا 0 به الفر بدت يعاح مشکر ان کر نيان مشهو د 


العلمانية فیضعانه مشت - من مو قمه الفكر يڀ کي نرڪ 
كل آبعاده وأدق شا یلد 


لنقرا و نتمعن أن فهمنا يساقهد 5 شلی بتاع مسقلا 


A80 Forbes Ave. # 
الك لك‎ FA ا‎ 
۱۱-۸ 
Tol: ۸۱ 2 441-52326 
"ax: )4 1 فق رم‎ ۱-۵ 6 
ail: fire ۵ ۱ 


To: www.al-mostafa.com 


